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Bergsonisme et Métaphysique 


Deuxième Conférence : 


L'intuition du monde 


La Philosophie, si l’on en croit Bergson, doit être la cul- 
ture de l’étonnement. À prendre la formule dans un sens 
naïf qu elle n’a pas, l’on pourrait peut-être conclure aussitôt 
que le Bergsonisme est la philosophie par excellence. Chez 
beaucoup et dans le grand public, ce fut, on le sait, de l’émer- 
veillement presque dès les premiers écrits, dès les premières 
leçons du maître. Chez les positivistes comme d'autre part 
chez les purs métaphysiciens (est-il utile de citer des noms ?), 
ce fut une forme assez différente de la surprise. Les posi- 
tivistes, mis en présence de propositions qui leur furent tou- 
jours antipathiques, s’insurgèrent contre un philosophe qui 
prétendait pourtant leur emprunter en les perfectionnant leurs 
procédés scientifiques coutumiers. Quant aux métaphysiciens 
authentiques, ils trouvèrent fort déconcertant l'emploi d'une 
méthode qui leur est étrangère par un penseur dont les vues 
se rapprochent souvent des leurs et qui se proclame, lui aussi, 
métaphysicien. 

Mais tous ou presque tous ont admiré chez Bergson deux 
mérites supérieurs : celui d’user de la méthode empirique 
avec une maîtrise incomparable et celui surtout d’en accepter 
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tout résultat loyalement, sans parti pris, sans hésitation ni 
précipitation suspecte. 

Cette intégrité, on la prétend fort rare. 

Que de fois n’a-t-on pas accusé des métaphysiciens de 
fixer dans leur esprit dès l’abord, avant toute preuve qui les 
satisfasse eux-mêmes, les thèses qu'ils sont bien décidés à 
soutenir. Reproche très désobligeant, puisque vouloir con- 
stituer la science de l'être en tant qu'être, c’est professer 
l’asservissement exclusif au réel, c’est aspirer à une objecti- 
vité quasi miraculeuse, en tout cas absolue. 

Mais les positivistes de leur côté ont-ils toujours présenté 
l’édifiant spectacle d’une modestie que réclament d’eux les 
seuls moyens de connaissance, singulièrement bornés, aux- 
quels ils donnent leur confiance ? Ne remplacent-ils pas fré- 
quemment par des négations le prudent mutisme qui chez 
eux serait de mise ? Ne leur arrive-t-il pas, pour comble de 
disgrâce, de verser dans ce dogmatisme anachronique et in- 
culte qu'est le matérialisme ? 

Chez Bergson rien de semblable, une sincérité qu’on 
proclame incorruptible. Mais alors, on doit s’attendre pour 
la première fois peut-être, notons-le bien, à une certaine con- 
statation extrêmement intéressante. 

L'’empirisme, s’il est au plus haut point judicieux et 
cohérent, sans pouvoir atteindre à des certitudes rationnelles 
inattaquables, accroîtra la probabilité de ses résultats, même 
au regard de la métaphysique, dans la mesure exacte où il 
sera franchement et habilement ce qu'il veut être; et plus 
les faits qu'il étudie seront par lui présentés, analysés et orga- 
nisés avec soin, plus leur accord avec les principes, je dis 
les plus élevés et les plus généraux, pourra se révéler. 

Puisque le vraisemblable voisine tout naturellement avec 
le vrai, et puisque sur le plan de la pure expérience doivent 
tomber des reflets de hautes vérités demeurées invisibles, 
de même que sous le ciel nocturne et voilé la surface plate 
des eaux luit quelque peu de la lueur diffuse des étoiles, 
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n'est-il pas à prévoir que les grands thèmes du Bergsonisme 
s’accorderont avec des thèses importantes de la philosophie 
traditionnelle et chrétienne ? 

Or, 1il est incontestable, et le cas est unique, qu’un sco- 
lastique ne peut lire les livres de Bergson, sans que lui re- 
viennent à l'esprit les conceptions ontologiques du motus, de 
la puissance et de l’acte, de l’acte premier et de l’acte second, 
de la matière et de la forme, de l’individuation par la matière 
quantifiée. Il lui semblera même — illusion peut-être due à 
une formation très spéciale — que la terminologie de l’Ecole 
pourrait, sur plus d’un point et sans violence, doter le Berg- 
sonisme d'une précision plus parfaite. 

Ici, nous voudrions faire voir seulement qu’une thèse 
métaphysique plus ample encore que celles que nous venons 
d'énumérer et de plus de prix pour la philosophie chrétienne 
trouve dans le Bergsonisme une opulente confirmation. Nous 
montrerions que le tableau grandiose que Bergson trace de 
l'univers en fait éclater l’insuffisance interne, l’inconsistance 
à vrai dire fantastique. 

Est-ce là ce que voulait le philosophe ? Bergson ne veut 
rien du tout. Il interroge les choses ; il ne les serine pas afin 
de les faire parler à sa guise. Tandis qu'il les presse de ques- 
tions incisives, nous écoutons... En réponse, elles crient réel- 
lement d’une seule voix leur contingence. 

Nul besoin d'’insister sur la portée éminente de cette 
thèse de la contingence cosmique. Qu'importe après tout ce 
qu'on peut dire de l'univers, des traits sombres ou enjoués 
de sa face, du groupement de ses éléments et même de la 
corrélation de ses principes constitutifs, aussi longtemps qu'on 
ne trouve pas de quoi proclamer qu'il est, dans toute son 
immensité, participation infime d'autre chose. 

Dans la recherche des caractéristiques fondamentales du 
monde, la métaphysique rationnelle se comporte tout autre- 
ment que l’empirisme intégral. Pressée de survoler le domaine 
de l'expérience, elle le traversera par les voies larges et 
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découvertes sans se mettre en quête de faits exceptionnels, 
fugaces, malaisés à déceler, à analyser, à formuler, à inter- 
préter de façon décisive; elle s'arrêtera de préférence, pour 
y prendre seulement des points de départ et d’appui, à des 
faits saillants qui doivent s'imposer à toute pensée philoso- 
phique, tels que les changements avec leurs directions et leurs 
résultats, les parties distinctes dans des ensembles, les limites 
privatives ou encore les réactions mentales inévitables devant 
tout objet. L’effort de l'intelligence se dépensera sans compter 
dans la combinaison et l’enchaînement de la démonstration 
abstraite. 

Force nous est de nous attarder quelques instants à ces 
procédés spéculatifs. Ce n’est pas seulement pour marquer 
l’écart immense entre deux méthodes, avec d’un côté la pré- 
dilection, de l’autre l’aversion pour l’abstraction soutenue, 
délicat moyen de démonstration précise ou, au contraire, trop 
audacieuse réduction du contact ample et appuyé avec le réel 
tangible. Mais par là on sera dès l’abord préparé à tirer des 
conceptions bergsoniennes la conclusion qui nous importe. 
En même temps l’on évitera de mêler au rappel des idées 
cosmologiques de Bergson une discussion trop chargée dans 
un contexte trop différent. 

Affirmer l'être d’une donnée d’expérience — et il faut 
bien que je le puisse sinon plus rien ne m'est affirmable — 
cela ne m'est possible qu’en la rattachant pour la soutenir 
à ce qui est distinct d'elle. Elle ne se suffit donc pas à elle- 
même. 

Et si je me demande quels indices dans cette donnée 
empirique me trahissent cette insuffisance, considérant tour à 
tour l'être entier, ses principes internes, son activité, je re- 
marquerai la limitation, la composition, l’indigence causale. 

Les choses d'expérience sont limitées, mais puisque je 
leur applique légitimement la notion d’être, aucune ne peut 
être la négation radicale de ce que signifie la notion de l'être 
qui n’est qu'être (entendez l'être exactement tel qu’il est im- 


Bergsonisme et métaphysique 9 


pliqué comme analogué supérieur dans toute affirmation exis- 
tentielle). Or, la notion de l'être qui n’est qu'être, c’est iden- 
tiquement l’idée de l’exclusion de tout non-être, donc de 
toute limite, toute limite proprement dite étant un certain 
manque d'être ; il y a ici parfaite synonymie. Par conséquent, 
ce qui aurait une entière indétermination ou indifférence quant 
aux limites à avoir ou à ne pas avoir, ce qui n'aurait aucune 
opposition réelle à tout non-être, à toute limite, serait la 
négation radicale de ce que signifie l'être qui n’est qu'être. 
Il faut donc que l'être fini ait quelque opposition réelle à la 
limite comme telle —— et c’est d’ailleurs ce qui explique le 
mode acquisitif de son dynamisme, dont nous aurons à tenir 
compte tout à l’heure. 

Simple manière de penser ? Mais non ! Car on vient de 
montrer qu'il y a nécessité de penser ainsi ou plutôt de penser 
cela. Or, tout ce qu'il est nécessaire de penser pour penser 
l'être est objectif, sinon toute objectivité croule entraînant 
dans un impensable néant ma pensée, mon être pensant et 
tout l'être pensable. 

Mais opposition à la limite comme telle, cela n’a d'autre 
sens que celui-ci, tendance vers l'illimité, vers l'infini, car la 
limite n’étant rien en soi, ne peut être, comme telle, le terme 
d’une relation réelle (c’est bien de cela qu'il s’agit); et l’on 
ne s’oppose à quoi que ce soit qu'en s'orientant vers ce qui 
est le contradictoire de ce que l’on repousse 

C’est en vertu de ce qu’il y a de plus foncier en lui, sa 


! Forcément cette opposition à la limite, cette tendance vers l'infini est, dans 
chaque être fini, tendance à déborder l'essence limitée (d’une façon que l’on pourra 
tâcher de déduire ultérieurement), mais tendance à la déborder sans la sacrifier. 
Tendre à changer d’essence, ce serait aspirer à n'être plus rien de ce qu'on est, 
ce serait aspirer quant à soi au non-être. — L'’argument fondamental pourrait 
s’amorcer également comme suit : Bien comprise, l’illimitation suffit à définir 
exactement l'être qui n’est qu'être, l'être pur comme être. D'autre part, ce qui 
impliquerait la simple et absolue négation de l'illimitation n'aurait en soi aucune 
analogie avec ce qui est l’illimitation même. Si l'être fini est cependant analogue 
en lui-même à l'être qui n’est qu'être, il faut bien qu'il y ait en lui une cer- 


taine opposition réelle à la limite. 
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nature même d'être limité, que l'être fini a cette tendance 
vers l'infini, puisque c’est à tout point de vue qu'il est limité. 
C'est dire qu'il est tout entier et essentiellement relatif à ce 
qui n'est pas lui. Comment trouverait-il dès lors à l’inté- 
rieur de ses limites ce qu'il lui faut essentiellement en tant 
qu’orienté foncièrement vers le dehors, en tant précisément 
qu'il est relatif. Rien de ce qu’il a, rien de ce qu'il est, ne 
lui suffit pleinement. 

Si l’on jugeait insolite et transcendantale avec excès cette 
preuve de la contingence, la voie habituelle, indirecte et par 
l’absurde, est toujours ouverte. L'’être fini n'est pas néces- 
saire, car, s'il l'était, il serait infini * 

Et dans les choses d'expérience il y a aussi {a distinction 
des parties. Entre les parties il y a priorité réciproque, chaque 
partie n'étant partie que grâce aux autres parties dont on doit 
dire la même chose. Mais toute priorité réciproque requiert 
un principe réel extrinsèque qui pose d’un coup dans leur 
corrélation les constitutifs de l’ensemble, dont chacun sans 
cela présupposerait l’autre ou les autres qui en feraient autant. 

Prenons même les parties les plus unies qui soient (mais 
l'expérience ne nous les donne pas d'emblée), l’essence et 
l'existence. L’essence n'étant que par l'existence, l’existence 
n'étant ce qu'elle est, telle existence, que par l’essence, lais- 
sées à elles-mêmes pour constituer un être, elles s’atten- 
draient éternellement l’une l’autre sous le seuil de la réalité, 
car chacune devrait en même temps précéder l’autre et se 
laisser précéder par elle. Il faut qu’un principe distinct les 
dominant toutes deux les introduise à la fois toutes deux 
dans le réel par son action inconditionnée. Tout être com- 
posé postulant pour être un principe extrinsèque est con- 
tingent ‘. 


? Cependant le tour qu'on donnera à l'argumentation devra parer à des diff- 
cultés très sérieuses. 
* L'on sait combien ce genre de raisonnement par l'insuffisance, en soi, d’une 


union de parties a intéressé les anciens scolastiques dès le XII siècle. 
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Enfin, très brièvement, les choses empiriques trahissent 
l'insuffisance causale : efficiente, finale. 

Par leur activité les êtres finis et composés que nous 
observons se transforment. Un scolastique ne s’en étonne 
pas, car il les saisit comme matériels et rien de ce qui est 
intrinsèquement pénétré de matière prime ne peut, à quelque 
point de vue que ce soit, échapper complètement à l'effet 
propre de ce principe d’indétermination. L’immutabilité ac- 
tive, l’essentielle stabilité dynamique serait une certaine dé- 
termination complète. Les objets matériels y répugnent. Mais 
s'ils se transforment activement, ils acquièrent, car le manque 
n'est rien en soi et ne saurait être l’aboutissement direct d’une 
activité. Se modifier, c'est donc toujours, si peu que ce soit, 
passer, sous quelque rapport, du moins au plus, c’est s’ac- 
tuer. Or, rien ne passe à l’acte par sa propre efficacité seu- 
lement. 

Et pas d’activité non plus qui n'ait une direction, sans 
quoi elle serait absolument quelconque et l’absolument quel- 
conque nest pas, car ce qui est est un. Le principe directeur 
interne qui unifie l’activité en tant qu'activité, c’est la finalité 
de l’agent. Celle-ci ne saurait être auto-suffisante si elle n’est 
tout à fait déterminée quant à la fin ultime “; sans cela, lais- 
sée à elle seule, elle éparpillerait simplement l’activité comme 
principe même d'unité, ce qui est absurde. Mais derechef, 
dans le corporel qui est de toute façon pénétré de matière 
indéterminée, rien, à aucun point de vue, ne peut être de soi- 
même absolument déterminé, et pas plus qu'autre chose la 
finalité propre de l'agent. L'activité de l'être matériel ne 
trouve donc pas dans sa finalité interne tout ce qu'il lui faut 
pour se diriger vers son terme, pas plus qu'elle ne trouve 
dans son efficacité ce qu'il lui faut pour la réalisation de ce 
terme. 


4 Si elle n’est pas tout à fait déterminée quant à la fin ultime, elle ne l’est 
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pas non plus, cela va sans dire, quant aux fins intermédiaires. 
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À ce double titre encore on voit inscrite dans l'être em- 
pirique la contingence. 

Limitation avec perpétuel inachèvement, pluralité avec 
priorité réciproque, insuffisance causale : si Bergson présente 
un univers contingent, il ne pourra en définitive lui imprimer 
d’autres marques de contingence que celles-là, qui concernent 
l'être dans son tout, dans ses éléments, dans son expansion 
active. Mais peut-être nous le présentera-t-il néanmoins sous 
un jour imprévu et se gardera-t-il d'isoler quelques attributs 
dans la complexité inépuisable et savoureuse du réel percep- 
tible. — Peut-être aussi paraîtra-t-il trop peu soucieux de ce 
qui, avant tout, nous préoccupe, nous émeut, nous exalte 
comme la suprême acquisition intellectuelle, de ce qui devrait 
même nous faire détourner les yeux sans regret du spectacle 
fascinateur des choses qui passent. 

Ouvrons maintenant l’Evolution créatrice, livre d’une 
originalité continue, où, sans paradoxe ni fantaisie, Bergson 
donne à la figure de l'univers une expression inattendue et 
comme un éclairage nouveau, en même temps qu'il prête 
l'attention la plus aiguë et la plus déférente aux hypothèses 
des biologistes, pour les réfuter avec une logique tranquille, 
plus mortifiante que l'ironie. Admirable de minutie et d’am- 
pleur, cette étude n’a pas vieilli. Bergson n'’écrit-il pas dans 
Les deux Sources : « Nos considérations n'étaient nullement 
hypothétiques comme certains ont paru le croire. En parlant 
d'un élan vital et d'une évolution créatrice, nous serrions 
l'expérience d'aussi près que nous le pouvions. On commence 
à s'en apercevoir, puisque la science positive, par le seul fait 
d'abandonner certaines thèses ou de les donner pour de 
simples hypothèses, se rapproche davantage de nos vues » °? 
Et le P. Sertillanges, avec cette impartialité sereine qui est 
la plus fine distinction de l'esprit, disait, il y a quelques 
mois à peine : ( Sur le terrain positif (je souligne cette restric- 
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tion nécessaire) j'admets volontiers que la thèse de l’Evolu- 
tion créatrice est le vrai. Mieux que toute autre elle semble 
rendre compte des faits »°. 

Hélas ! malgré le souci que nous avions d'anticiper sur 
les explications les plus arides, rien ou presque de ces qua- 
lités qui tirent ce livre hors de pair ne transparaîtra dans les 
considérations qui vont suivre. 

Avant de déflorer de si belles pages par une analyse 
écourtée, il est équitable sans doute de rappeler ces mots 
d'un philosophe américain sujet à l'enthousiasme expansif : 
« Tout me paraît pâlir devant cette apparition divine », écri- 
vait W. James ‘. « C’est un vrai miracle dans l’histoire de 
la philosophie. Pour le fond, si je ne m’abuse, le commen- 
cement d’une ère toute nouvelle. La forme cependant reste 
toute classique. Et c'est une note d’euphorie persistante, une 
rivière abondante sans colère comme sans défaillance qui 
coulerait à pleins bords entre ses rives, régulière, irrésistible. 
De la première à la dernière page mon visage n’a été qu’un 
large sourire tandis que je parcourais cette chaîne ininter- 
rompue d'’heureuses trouvailles ». Et tout à coup, « Dieu 
merci, j ai assez vécu pour voir la guerre russo-japonaise et 
le dernier ouvrage de Bergson, les deux grands tournants de 
la pensée moderne ». 

L’insuffisance interne de l'univers bergsonien se révèle- 
rait avec un éclat par trop aveuglant, s'il fallait se ranger à 
l'opinion de bien des critiques pour qui le monde de l’Evo- 
lution créatrice n’est tout entier que mobilité sans mobile, 
changement sans rien qui change. Plusieurs textes tirés de 
différentes œuvres semblent l’attester * et font dire à M. Le- 


8 Questions à M. Bergson dans La Vie intellectuelle, juin 1932, p. 373. 

7 Lettre à AF-C-S Schiller, 13 juin 1907. 

S Lettre à Henri Bergson, même date. 

® « Choses et états ne sont que des vues prises par notre esprit sur le devenir, 
il n’y a que des actions ». Evolution créatrice, p. 269-270. « Le mouvement est la 


réalité même... Il y a des changements, il n'y a pas de choses qui changent; le 
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roy: « La réalité apparaît comme un écoulement ininter- 
rompu, un impalpable frisson de nuances fluidement chan- 
geantes, un flux perpétuel d’ondes fuyantes et fondues qui 
se résolvent sans heurt les unes dans les autres » ”. 

Eh bien, ici, il faut parler net. Si on adopte cette ma- 
nière de voir, tout en se souvenant que Bergson est non pas 
phénoméniste mais réaliste, on doit déclarer que l'univers 
bergsonien n'est pas affecté seulement d'insuffisance interne, 
mais d'insuffisance absolue : il est contradictoire et non plus 
contingent. 

En effet, on sait que, pour Bergson, le mouvement n'est 
pas tout relatif. Dans un chapitre vigoureux de Matière et 
Mémoire, il démontre que si l’on embrasse par la pensée la 
totalité du monde, les mouvements s'avèrent vraiment mou- 
vements en eux-mêmes, mouvements absolus ”. Mais le mou- 
vement réel qui ne serait que mouvement, sans rien qui se 
meuve et change, est une impossibilité ; il n’est pas affirmable 
sans contradiction. Il répugne à toute synthèse, et l’intelli- 
gence ne saisit rien que sous la forme d'unité. L'’affirmation 
minimale, l'affirmation la plus dépouillée n'est-elle pas : Ceci 
est, ou : Cela est ? Ceci, un sujet qui n’est pas cela, un autre 
sujet. Indivisum in se et divisum ab alio. Or, le mouvement 
qui n’est que mouvement n'est ni ceci ni cela. Changer, c’est 
selon l’antique formule cesser d'être ceci sans être encore 
cela. Et, en rigueur de termes, ( ceci » et « cela » sont de 
trop ; car jamais le mouvement n'a été ceci, il n’eût pas encore 
été mouvement ; jamais 1l ne sera cela, il ne serait plus mou- 
vement. Chassons tout phantasme mobile qui se profilerait 
toujours subrepticement sur la fixité d’un décor et il ne reste 
rien. 

La conception vraie du philosophe mène-t-elle réelle- 


changement n'a pas besoin de support... Le mouvement n'implique pas de mo- 
bile ». La Perception du changement, Oxford, 1911, 24 Conférence, pp. 20 et 22. 
10 Une philosophie nouvelle, p. 69. 
1 Pages 213-225. 
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ment à pareille incohérence ? Pourquoi ne pas tenir compte 
d’autres pages qui nous montrent sous un jour différent la 
mobilité cosmique ? 

Dès ses toutes premières œuvres déjà, Bergson n'’a-t-il 
pas soutenu que le procédé métaphysique véritable d’après 
lui, l'intuition, permet d'atteindre les mouvements par le 
dedans, dans leur unité même. Qu'est-ce que ce dedans ? 
. Qu'est-ce que cette unité? C'est l’unité et l’intérieur de ce 
qui, comme pure mobilité, ne serait que multiplicité et exté- 
riorité. Nous voilà bien près du devenir métaphysique, de 
notre si mystérieux devenir, tel qu'on l’entend en disant, par 
exemple, qu'il n'y a que devenir en dehors de l'Eternel, de 
l’Immuable, de Celui qui est. 

En outre, et ceci est décisif, dans Durée et Simultanéité, 
mais déjà bien avant dans un des passages les plus hermé- 
tiques, il est vrai, de Matière et Mémoire ‘”, Bergson accorde 
une authentique durée à toute réalité, même à la matière 
brute. Or, chez lui, durée dit survivance du passé, de tout le 
passé — qui naturellement ne serait plus rien du passé s’il 
était tout entier à tout point de vue changé et surtout chan- 
gement ‘. Enfin, en des pages innombrables de l’Evolution 
créatrice notamment et des Deux Sources, est supposée ou 
indiquée la distinction de centres d'activité qui sont bien des 
agents dans l’universelle interaction qui caractérise le monde. 

Bref, Bergson exclut seulement, nous semble-t-il, l’idée 
d’un mouvement qui ne serait qu'une sorte d’agitation et de 
jeu à la périphérie du statique et l’idée de choses qui existe- 
raient comme des positions fixes d'êtres indépendamment de 
la pénétration réciproque de leurs actions ” 


1? Pages 125-133 et 275-277. 

13 Fouillée a présenté l'argument mais sans lui donner toute sa portée. La 
Pensée et les nouvelles Ecoles anti-intellectualistes, p. 344. 

4 Voici un passage de Matière et Mémoire, pp. 233-234, dont on a tenu trop 
peu compte certainement: « Qu'il y ait, en un certain sens, des objets multiples, 


qu'un homme se distingue d'un autre homme, un arbre d'un arbre, une pierre 
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Nous écartons donc fort délibérément la question préju- 
dicielle. 

Si l’univers est devenir, c’est au point de vue causal de 
la finalité et de l'efficience que nous serons portés à le con- 
sidérer d’abord ‘, — de la finalité très principalement dans 
ce cas-ci : l’on comprendra pourquoi. 

Bergson établit qu'aucun vivant pris à part n'est régi 
par une finalité interne suffisante ‘*. Car il y a des éléments 
vitaux qui ne concourent pas exclusivement au bon état de 
l’organisation et se révèlent trop autonomes. Les phagocytes 
attaquent même l’organisme qui les nourrit. Les cellules ger- 
minales ont une vie propre auprès des cellules somatiques. 
D'un autre côté, un individu vivant ne peut tellement s’isoler 
que son activité s'explique uniquement par une finalité qui 
soit sienne. Pour sûr, il faut reconnaître avec l'auteur que 
la durée et le comportement de chaque vivant dépendent 
d'agents extérieurs qui l'influencent et, dans une certaine 
mesure, le dirigent. Bergson est radical : « On tourne volon- 
tiers en ridicule l’idée d’une finalité externe... La finalité est 


d'une pierre, c’est incontestable, puisque chacun de ces êtres, chacune de ces 
choses a des propriétés caractéristiques et obéit à une loi déterminée d'évolution. 
Mais la séparation entre la chose et son entourage ne peut être absolument tran- 
chée, on passe par gradations insensibles de l’une à l'autre: l’étroite solidarité 
qui lie tous les objets de l'univers matériel, la perpétuité de leurs actions et réac- 
tions réciproques prouve assez qu'ils n'ont pas les limites précises que nous leur 
attribuons ». Au reste, est-il un seul philosophe qui se targue de déterminer, 
s’aidant s’il le veut des données de la science, les limites physiques rigoureuse- 
ment exactes de tel ou tel corps? Et l'énigme du motus transitif est-elle pleine- 
ment résolue, l'énigme de ce quelque chose qui n'est pas un être à part, qui est 
rebelle au découpage et qui fait communiquer entre eux des êtres supposés 
cependant adéquatement distincts par toute leur réalité, essence et accidents? Il 
est vrai qu'un mystère peut toujours appeler à la rescousse un autre mystère, et le 
motus tenter de s’éclairer à l'aide de ce qu'il y a de plus obscur dans la relation 
prédicamentale. 

15 C'est sur le devenir que notre pensée analytique nécessairement discontinue 
a le plus de peine à s'exercer; aussi prend-elle d'emblée et très nettement le 
biais des relations extrinsèques. 

!# L'exposé qui suit est fait de manière à prévenir des objections par trop 
artificielles. 
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externe ou elle n’est rien du tout »*. S'il y a finalité, elle 
embrasse donc tout le biologique. Mais quelle explication lui 
donner ? La finalité au sens ordinaire du terme, nous ne la 
saisissons nulle part plus parfaitement qu’en nous-mêmes. 
En vue d’agir, l’on se fixe un programme modelé sur ce 
qu'on connaît déjà, sur de l’ancien. On se donne un but 
qui n'est qu'un projet de recommencement ou de réorgani- 
sation du passé. On combine les moyens en s’inspirant de 
cette idée que les mêmes causes — celles que l’on connaît 
déjà — produisent les mêmes effets. C’est dire que l’on re- 
garde comme possible la répétition de l'identique dans la 
durée concrète et vitale, tout comme dans l’espace homogène. 
Or, les éléments avec quoi on a composé le programme, les 
causes dont on veut faire des moyens, on ne les connaît que 
par le passé révolu, donc tels qu'ils ne se reproduiront jamais. 
Et qui ne voit aussi que si l’agencement du monde n'avait 
. pas d’autre principe directeur qu'une finalité immanente à 
son ensemble comprise de la sorte, il y aurait partout une 
harmonie, dénuée de souplesse, mais dans son genre par- 
faite ? Or, partout, c’est le désordre à côté de l’ordre, la ré- 
gression à côté du progrès. 

Mais alors, si l’on n'interroge que les faits, comment 
faut-il se représenter le développement général de la vie ? 

Dans une longue étude tenue pour une des parties les 
plus puissantes de sa doctrine, l’auteur de l’Evolution créa- 
trice nous montre que l’empirisme philosophique, demeu- 
rant sur le plan qui est le sien, nous fait rejeter non seule- 
ment le mécanisme intégral mais aussi la finalité conceptuelle. 
Et il écrit : « La philosophie de la vie où nous nous achemi- 
nons prétend dépasser à la fois le mécanisme et le finalisme, 
mais elle se rapproche de la seconde doctrine plus que de la 
première. Comme le finalisme intégral, quoique sous une 
forme plus vague, elle nous représentera le monde organisé 


17 Evolution créatrice, p. 44. 
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comme un ensemble harmonieux. Mais cette harmonie est 
loin d’être aussi parfaite qu’on l’a dit. Elle admet bien des 
discordances, parce que chaque espèce, chaque individu 
même, ne retient de l'impulsion globale de la vie qu'un 
certain élan et tend à utiliser cette énergie dans son intérêt 
propre. L’harmonie n'existe donc pas en fait, elle existe 
plutôt en droit; je veux dire que l’élan originel est un élan 
commun, et que plus on remonte haut, plus les tendances 
diverses apparaissent comme complémentaires les unes des 
autres. Tel le vent qui s’engouffre dans un carrefour se divise 
en courants d'air divergents qui ne sont toujours qu'un seul 
et même souffle. L’harmonie, ou plutôt la « complémen- 
tarité » ne se révèle qu’en gros, dans la tendance plutôt que 
dans les états. Surtout elle se trouverait plutôt en arrière qu’en 
avant. Elle tient à une identité d’impulsion et non pas à une 
aspiration commune » ‘, vis a tergo et non vis a fronte. 

Et Bergson démontre sa thèse de façon curieuse en 
s'appuyant sur les faits d’hétéroblastie. La vie fabrique cer- 
tains appareils tout semblables (œ1l d'un vertébré et œil d’un 
mollusque lamellibranche tel que le peigne) à l’aide d’élé- 
ments dissemblables, sur des lignes d’évolution fort diver- 
gentes. Cela, le mécanisme ne peut l'expliquer. Reste le 
finalisme, au sens spécial où l'entend le philosophe. Il y a 
un élan évolutif qui fait diverger les espèces, mais dont l’unité 
maintient, sur toutes les lignes, des virtualités communes qui 
amènent dans des conditions très diverses des manifestations 
et réalisations extrêmement similaires. Il s’agit, non pas d’une 
universelle attraction vers un but bien défini, mais d’une 
universelle impulsion originelle, irrésistible et incroyablement 
féconde. Encore une fois, comme il le dit, ce n’est pas une 
vis a fronte, mais une vis a tergo. 

À nous de voir s’il y a là une finalité qui, étendue au 
tout, se suffise. 


1$ Pages 54-55. 
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Commune et immanente à l’univers entier, elle n’est 
pas une pensée qui, par la connaissance du passé et du pré- 
sent, prévoit les possibilités futures. À défaut de représen- 
tation consciente, y a-t-il du moins en elle la préformation 
de l’avenir ? Pas même sur la ligne d’évolution qui aboutit 
à l’homme. «On aurait tort, dit Bergson, de considérer 
l'humanité telle que nous l’avons sous les yeux comme pré- 
formée dans le mouvement évolutif » *. En un sens, la direc- 
tion même de l'évolution n’est aucunement préalable. « Le 
chemin a été créé au fur et à mesure de l’acte qui le par- 
courait, n'étant que la direction de cet acte lui-même » ”. 

Mais de toute évidence, le terme de la tendance devrait 
être distinctement inscrit dans la tendance même si celle-ci 
était autonome *’. Prétendra-t-on qu'il ne doit pas l’être de 
façon positive, qu’il suffit que la tendance soit affectée d’une 
certaine privation caractéristique. Mais à considérer seulement 
le côté négatif de la privation, elle n'est rien, absolument 
rien ; quelle influence pourrait-elle exercer ? En réalité la pri- 
vation implique une certaine convenance réelle par rapport 
au terme; cette convenance est positive, il le faut bien; elle 
marque justement dans la tendance le terme comme appé- 
tible, et si ce n’est pas avec entière détermination, il doit y 
avoir, nous l’avons noté plus haut, insuffisance interne. Au 
reste, mettrait-on à l’origine du monde une privation totale, 
sorte de gouffre qui, incommodé ou horriñé par sa propre 
vacuité, aspirerait, pomperait, on ne sait d’où, du réel pour 


1 Page 288. 

2 Pages 55-56. Toutefois, il faut bien le reconnaître, traitant de la finalité, 
Bergson dit parfois plus qu’on ne pouvait attendre. C'est frappant surtout dans 
les Deux Sources. Et à cet égard, ce texte aussi de l'Evolution créatrice, p. 105, 
ne mériterait-il pas d'être discuté ? Ne donnerait-il pas lieu à des commentaires 
assez imprévus dans le contexte : « Cette action (de la vie sur la matière brute). 
implique tout au moins un rudiment de choix. Or, un choix suppose la repré- 
sentation anticipée de plusieurs actions possibles. Il faut donc que les possibi- 
lités d'action se dessinent pour l'être vivant avant l’action même ? » 


Un: ; 
2 On peut se reporter à ce que nous avons noté d'avance sur la contingence 


décelée par la finalité. 
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se remplir. L’on songe aux plus fantastiques et baroques cos- | 


mogonies. 
Ajoutez que l’élan vital est une force élective. En droit, 


sinon toujours en fait, ses choix sont libres. « Un simple | 


coup d'œil jeté sur les espèces fossiles nous montre que la 


vie aurait pu se passer d'évoluer, ou n’évoluer que dans des 
limites restreintes, si elle avait pris le parti, beaucoup plus 


commode pour elle, de s’ankyloser dans ses formes primi- 


0 . . . LU , 02 . | 
tives. Certains foraminifères n’ont pas varié depuis l’époque 


silurienne » ”. Ailleurs : «La vie apparaît globalement comme 
une onde immense qui se propage à partir d’un centre et qui, 
ur . , , A 
sur la presque totalité de la circonférence, s'arrête et se con- 
vertit en oscillation sur place; en un seul point l'obstacle a 
été forcé, l’impulsion a passé librement. C’est cette liberté 
, Q = 23 # = 
qu'enregistre la forme humaine » “ ; et enfin: « La création 
d’un monde est un acte libre et la vie à l’intérieur du monde 


matériel participe de cette liberté » *. 


Partout donc, liberté, tantôt entravée, tantôt victorieuse |! 


dans ses réalisations. Pour nous, tout de suite, la conclusion 
s'impose. I] n’y a d'explication fondamentale de la liberté 
que par une vis a fronte, la plus prodigieuse qui puisse être, 
la Fin suprême, le Souverain Bien, introuvable dans l’univers. 

Et après tout, cet élan vital, qu'est-ce au juste? Ni incli- 
nation réfléchie, ni inclination de nature qui suffise, nous 


venons de le voir. Puisqu'il faut l’expliquer par une poussée | 
de l'arrière à l'avant, vis a tergo, ce sera ou bien une éva- | 


sion, la fuite d’une poursuite ou bien le prolongement d’un 
mouvement reçu et qui continue de l'être. En tout cas, sa 
direction sera subie. Or, ce qui subit ce qu’il lui faut ne l’a 


pas en soi et par soi. — Moins sommairement : la direction 
de l'élan vital provient d'un pouvoir propulseur, que Berg- | 


son appelle parfois en toutes lettres moteur, principe. Celui-ci 


#2 P.111. Cf. p. 277 un passage important. 
ÉP708: 


ME 209 
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pour donner activement une direction doit en avoir une lui- 
même. La direction du pouvoir propulseur et celle de l’élan 
vital se distinguent donc comme principe et résultat. Or, 
l'univers tout entier tel qu’il se montre à Bergson, n’est que 
l'élan vital même. Le monde ne suffit donc pas à sa propre 
direction. Dans sa finalité souple, puissante, intime, unique, 
pénétrant, animant tout, le monde bergsonien est contingent. 

Son indigence interne si misérable apparaît bien plus 
frappante encore, le vide sur lequel il s’allonge se creuse plus 
vertigineux, si l’on considère l’élan vital comme cause eff- 
ciente des réalisations cosmiques. Et comment nier qu'il le 
soit? À plusieurs reprises le mot même est employé; le titre 
Evolution créatrice ne peut pas être simplement équivoque 
et l’on ne peut biffer d’un trait de plume des passages très 
expressifs. 

Grâce à l'élan vital, le monde s’actue progressivement. 
Sur certaines branches de l’évolution au moins, il y a — les 
mots sont coplés — augmentation, grossissement, novation 
par sauts brusques, incessante création. Ici les textes abon- 
dent, on les a sous la main sans devoir les chercher. Citons 
ces deux lignes : « Ce qui est admirable en soi, ce qui méri- 
terait de provoquer l’étonnement, c’est la création sans cesse 
renouvelée que le tout du réel indivisé accomplit en avan- 
çant » ”. « L'univers n’est pas fait, il se fait sans cesse. I] 
s’accroît sans doute indéfiniment par l’adjonction de mondes 
nouveaux » ”. 

Or, non seulement l’élan évolutif qui accapare tout le 
dynamisme cosmique ne jouira d'aucun concours intramon- 


ÉD 2237. 

26 P. 262. Texte qui doit déconcerter M. Jankélévitch (Bergson, dernier cha- 
pitre). D’après ce critique, dans l'univers bergsonien il n’y a aucun accroissement 
quantitatif mais seulement progrès qualitatif, et dès lors pourquoi postulerait-on 
un démiurge? Voilà qui est de toute façon assez étrange. Pour s'en tenir au fait 
lui-même, comment y aurait-il sans augmentation quantitative adjonction de 
mondes matériels nouveaux? Et puis, Bergson n'’enseigne-t-il pas que la matière, 


donc le gang résulte de l’inversion continuelle du mouvement vital qui en 
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dial dans ses exploits créateurs, dans son actuation de l’uni- 
vers, mais, et ceci est bien inattendu, il devra au contraire 
vaincre ou tourner un effroyable obstacle qui l’entrave du 
dedans. 

J'ai à rappeler ici en quelques mots la théorie de Berg- 
son sans doute la plus hardie, la plus générale, la plus évo- 
catrice. Ce n'est pas la moins contestée et elle stupéfiait Wil- 
liam James. Mais laissée dans la trame de la doctrine, même 
si on la critique, elle a un sens profond. Réduite à quelques 
notations dérisoires, elle doit sembler arbitraire et paradoxale, 
au point d’en être provocante. Mais alors ce n’est plus elle. 
Du moins, autant que faire se peut, reproduisons les termes 
mêmes de l’auteur. 

À l’origine de tout il faut mettre une vie, une force 
incalculable, mais limitée, et en même temps explosive à 
cause de l’équilibre instable des tendances qui sont en elle, 
«une immensité de virtualités, un empiètement mutuel de 
mille et mille tendances qui ne sont pourtant mille et mille 
qu'une fois extériorisées par rapport les unes aux autres » ”. 
Cette vie est de l’ordre de la spiritualité. C’est une conscience, 
ou mieux une supra-conscience, mails qui est une exigence 
de création. Elle ne se manifeste à elle-même que là où la 
création est possible. Limitée et compliquée, elle a des flé- 
chissements, elle se distrait de son propre essor. L’élan a 
des arrêts, des interruptions partielles. Tout en continuant à 
se développer, il s’invertit, et l’inversion de l’ordre vital c’est 
l’ordre géométrique, l’inversion de l’immatériel c’est la ma- 
térialité. La matière est donc déposée par le courant évolutif 
lui-même. C’est quelque chose qui se défait au sein de ce 
qui se fait. C’est l’étalement de parties congelées en corpo- 


est le principe? En un sens rigoureux (mais ne parlons pas de vide à combler, 
ni de référence à des points de repère extérieurs inexistants), le cosmos de l'Evo- 
lution créatrice se dilate ou mieux se quantifie au fur et à mesure que, sous un 
autre aspect, il progresse. 
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réité que l'élan vital charrie le long de son parcours. La vie 
est un effort pour remonter la pente que la matière descend, 
un mouvement ascendant, comme le prouve le progrès des 
espèces, en lutte contre un mouvement qui tombe selon la 
loi de la dégradation de l'énergie. 

« Imaginons, dit Bergson, un récipient plein de vapeur 
à une haute tension et çà et là, dans les parois du vase, une 
fissure par où la vapeur s'échappe en jet. La vapeur lancée 
en l'air se condense presque tout entière en gouttelettes qui 
retombent et cette condensation et cette chute représentent 
simplement la perte de quelque chose, une interruption, un 
déficit. Mais une faible partie du jet de vapeur subsiste non 
condensée pendant quelques instants : celle-là fait effort pour 
relever les gouttes qui tombent, elle arrive tout au plus à en 
ralentir la chute ». Remarquez cette impuissance et cet échec. 
« Ainsi d’un immense réservoir de vie doivent s’élancer sans 
cesse des jets dont chacun retombant est un monde. L'’évo- 
lution des espèces vivantes à l’intérieur de ce monde repré- 
sente ce qui subsiste de la direction primitive du jet originel 
et d’une impulsion qui se continue en sens inverse de la ma- 
térialité » . « Mais, ajoute Bergson, ne nous attachons pas 
trop à cette comparaison », Ainsi ferons-nous. Cependant 
elle nous montre de façon obsédante l’épouvantable obstacle 
que rencontre la force cosmique, laquelle pour passer à l’acte 
exigerait au contraire une aide immense à l'intérieur du 
monde — si le monde se suffisait à lui-même. 

Incroyable indigence de la finalité, incroyable indigence 
aussi de l'efficience, celle-ci tellement manifeste que les com- 
mentaires nous ont paru presque superflus. 

Faut-il relever les autres signes de la contingence : dis- 
tension dans l'unité, limitation privative combattue du de- 
dans? Déjà nous les avons indiqués au passage. Le monde, 
malgré l’indivision qui parfois lui est attribuée pour exclure 


23 Pages 268-269. 
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l’atomisme et l’extraposition complète dans l’espace géomé- 
trique, n’a qu’une unité d'union où les tendances, à la fois 
opposées et complémentaires, s’influencent les unes les autres 
avec priorité réciproque. Et le rapport mutuel de la vie totale 
et de la matérialité ressemble même étrangement à une com- 
position de forme et de matière dont serait fortement accusé 
le caractère dynamique *”. 

Enfin l'élan vital qui n’est pas infini en virtualité, qui 
est limité, fait effort pour briser ses bornes. Le Philosophe 
y insiste et de quel ton! « Il ne faut pas oublier que la force 
qui évolue à travers la matière organisée est une force limitée 
qui toujours cherche à se dépasser elle-même. Comme le plus 
petit grain de poussière est solidaire de notre système solaire 
tout entier, entraîné avec lui dans le mouvement indivisé de 
descente qui est la matérialité même, ainsi tous les êtres orga- 
nisés, du plus humble au plus élevé, depuis les premières 
origines de la vie jusqu’au temps où nous sommes et dans 
tous les lieux comme dans tous les temps, ne font que rendre 
sensible aux yeux une impulsion unique, inverse du mouve- 
ment de la matière et en elle-même indivisible. Tous les 
vivants se tiennent et tous cèdent à la même et formidable 
poussée. L'animal prend son point d'appui sur la plante, 
l’homme chevauche sur l’animalité et l’humanité entière dans 
l’espace et dans le temps est une immense armée qui galope 
à côté de chacun de nous, en avant et en arrière de nous, dans 
une charge entraînante capable de culbuter toutes les résis- 
tances et de franchir bien des obstacles, peut-être même la 
mort » . L'auteur que l’on devine frémissant pouvait-il être 
plus affirmatif ? 


Bergson ne nous permet pas de perdre de vue que 
l'interprétation fidèle du monde est psychologique, que le 


* Toute autre explication risque fort d’être simplement contradictoire. Voir 
l'embarras où se trouve M. Jankélévitch, Bergson, p. 283. 


50 Pages 293-294, Cf. aussi pp. 137-138. 
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Tout est de même nature que le moi et qu’on le saisit par 
un approfondissement de plus en plus complet de soi-même. 
Mais alors, je m'étonne... L’élan cosmique est-il bien une 
charge entraînante; ne doit-il pas apparaître comme un pa- 
thétique et poignant effort d'évasion, une impatience, une 
inquiétude sans cesse renouvelée qui, sans objet qu’on ait le 
droit de définir, ressemble à un égarement tragique ? Si le 
moi est le grand révélateur, comment ne pas reconnaître que 
dans sa tendance la plus intime, il y a non pas seulement élan 
mais aussi protestation. Quelque chose y proteste sourde- 
ment, mais âprement, que l'effort d'évasion ne suffit à rien, 
s’il n’ouvre pas d'’issue, que l’impatience n’est pas pour l’im- 
patience même, l'inquiétude pour l’inquiétude même, qu'on 
n est pas à ce point et à tout jamais et inévitablement impa- 
tient et inquiet pour rien de positif et, si peu que ce soit, de 
convenable. 

L'univers bergsonien abonde en mystères saisissants. 
Enigmes l’ardeur de l’élan primordial, et l’inversion en cor- 
poréité, et l’indétermination des lignes d'évolution, et l’éclo- 
sion et la mort des espèces, et l’avenir toujours relégué dans 
la plus opaque des nuits : énigmes troublantes au point que 
l’Evolution créatrice, malgré la magie de la forme, devrait, 
semble-t-il, inspirer l’effroi. Cette théorie cosmique, mais c’est 
la suite des catastrophes de la vie générale, où des vivants 
rescapés parmi tant de vaincus de la matière se précipitent 
ignorant par où se sauver : ils se ruent on ne sait vers quoi, 
comprenant seulement qu'il faut se presser, car une même 
force obscure les chasse tous ensemble. Un but préconçu ne 
serait qu'illusion, et l'horizon, toujours flottant et fermé, 
jamais ne se rapproche. Cependant, n'est-il pas vrai que rien 
d’autre ne peut consoler de vivre ou enchanter la vie qu'un 
au-delà des horizons et la prévision radieuse d’une destinée ? 
Et d’ailleurs, moi, que suis-je dans cette multitude qui ga- 
lope, comme dit Bergson? Est-ce que je compte ? Puis-je 
même faire valoir mon individualité plus qu’une vague dont 
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le front quelques secondes s'élève, transparent, plaintif et 
agité sur une mer qu’entraîne vers un rivage peut-être inexis- 
tant une inexorable marée ? 

Sommes-nous si loin du pessimisme de Schopenhauer 
écrivant : « La vie est une chasse incessante où, tantôt chas- 
seurs, tantôt chassés, les êtres se disputent les lambeaux 
d’une horrible curée, une sorte d'histoire naturelle de la 
douleur qui se résume ainsi, vouloir sans motif, toujours souf- 
frir, toujours lutter, puis mourir et ainsi de suite de siècle 
en siècle jusqu’à ce que notre planète s’écaille en petits mor- 
ceaux ? ) 

Et pourtant non, vous l’avez senti, le Bergsonisme est 
tout autre chose. Bergson est optimiste. Ses idées baignent 
dans une lumière sereine: elles sont, je ne trouve pas de 
meilleur terme, ensoleillées. L’Evolution créatrice, on en a 
fait la remarque, semble écrite avec joie et la lecture du livre 
donne une impression tonifante et allègre. Pourquoi ? 

Ïl y a la séduction du style et l'enthousiasme des décou- 
vertes. Il y a autre chose surtout. Le lecteur a le sentiment 
que l'ouvrage est une promesse, qu’une suite s'annonce qui 
ne peut être qu'heureuse. Le monde qu'il nous présente, con- 
trairement à celui de Schopenhauer, reste ouvert par en haut. 
Et trop de rayons s'y jouent pour qu'en levant les yeux on 
ne voie pas, on ne croie pas voir le soleil. 

Pour nous, c'est bien simple. Ne nous paraît-il pas que 
Bergson ne pouvait guère concevoir et rédiger autrement son 
Evolution créatrice, s'il s'était proposé de détourner sans cesse 
notre esprit du spectacle fascinant, oui, mais trop déconcer- 
tant de ce monde, vers la cause de toutes les causes caduques, 
vers l'unité unifiant toute unité précaire et vers l’au-delà de 
toute limite ? N’a-t-il pas déclaré lui-même : « De tout le con- 
tenu de l'ouvrage se dégage l’idée (il ne dit pas la preuve) 
du Dieu Créateur » ‘ ? 


* Lettre au P. de Tonquédec (12 juin 1911). Etudes, 20 février 1912, p. 515. 
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Et déjà l’on veut conclure — conclure trop vite et devan- 
cer la pensée bergsonienne. Chose bien imprudente ! Même 
ici la sécurité n’est pas complète. On se ressaisit et on relit 
quelques textes singuliers : « L'idée de création se confond 
avec celle d’accroissement » ‘* ou encore: « Si partout c’est 
la même espèce d'action qui s’accomplit soit qu’elle se dé- 
fasse, soit qu’elle tente de se refaire, j'exprime simplement 
cette similitude probable quand je parle d’un centre d’où les 
mondes jailliraient comme les fusées d’un immense bouquet, 
pourvu toutefois que je ne donne pas ce centre pour une 
chose, mais pour une continuité de jaillissement. Dieu ainsi 
défini n’a rien de tout fait; il est vie incessante, action, 
liberté. La création ainsi conçue n’est pas un mystère : nous 
l’expérimentons en nous dès que nous agissons librement »*. 

En outre, on prend conscience que l’affirmation d’une 
contingence ontologique et d’un lien nécessaire entre le con- 
tingent et l'infini résulte d’un usage de la raison étranger à 
l’empirisme intégral. 

Surtout, l’on remarque le silence du philosophe. Avant 
de parler encore de Dieu :l laissera s’écouler un quart de 
siècle. Lui qui disait dans une conférence à Birmingham : 
« Ce qui est troublant, angoissant, passionnant... les ques- 
tions vitales, les voici: D'où venons-nous ? Qui sommes- 
nous ? Où allons-nous ? » , ces questions, après l’achève- 
ment de tant de travaux plus spéciaux, il pouvait et voulait 
désormais se les poser dans leur sens le plus profond, le sens 
religieux, et tâcher d’y répondre. La guerre a passé et l’on a 
reçu la confidence du bouleversement de son âme devant 
d’innommables charniers. La vieillesse est venue et l’immo- 
bilité par la maladie. Enfin le livre des Deux Sources de la 
Morale et de la Religion c’est la réponse, ou plutôt sa réponse 


#2 Evolution créatrice, p. 262. 
ÉPIbid pp 22170; 
#1 Energie spirituelle, p. 2. 
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qui ne pourrait être la nôtre. Combien il nous serait difficile 
et pénible, à nous imbus de philosophie chrétienne et de 
chrétienne sympathie, de croire que depuis cette retentissante 
réponse, le penseur si exigeant et si insatiable de lumière ait 
donné à son génie la consigne du repos et que, définitivement 
satisfait, apaisé, tranquille, il ait cessé — déjà! — de se 
demander : D'où venons-nous ?... Qui sommes-nous ?... Où 


allons-nous ?... 


Ch. LEMAITRE, S. J., 


Professeur aux Facultés N.-D. de la Paix à Namur. 


L’exigence idéaliste 


de la philosophie contemporaine‘ 


La comparaison que je voudrais établir entre le thomisme 
et l’idéalisme français correspond à un effort de pensée sou- 
vent tenté de nos jours et qui malgré tout risque de paraître 
surprenant, arbitraire peut-être. Le progrès des études tho- 
mistes conduit assez naturellement à s'interroger sur le rap- 
port entre cette doctrine et celles qui se développent dans la 
philosophie contemporaine, et qui sont en général en France 
d'inspiration idéaliste ; mais peut-être a-t-on parfois l’impres- 
sion que ces comparaisons sont vaines, que nous sommes en 
présence de deux formes de pensée tellement différentes qu'il 
vaudrait mieux les laisser se développer elles-mêmes et juger 
simplement de leur cohérence finale, au lieu de mettre, d’une 
façon peut-être artificielle, en regard les uns des autres leurs 
principes internes. Remarquons d’abord que l’idéalisme s’est 
développé à peu près comme si le thomisme n'existait pas. 
Sans doute, aux origines de ce courant de pensée, dans le 
cartésianisme, les souvenirs de la scolastique étaient ericore 
très vivants, et les historiens ne continueront jamais avec trop 
de soin leurs recherches si profitables sur le passage de la 
métaphysique scolastique de la connaissance à la théorie car- 
tésienne de l'être objectif. Mais ce n’est pas du cartésianisme 
que nous avons à nous occuper. L'idéalisme français, c'est 
pour nous cette doctrine qui se développe et se fixe, selon des 
principes toujours identiques, ou du moins analogues, depuis 


* Conférence faite à l’Institut supérieur de Philosophie. 
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le renouveau de la pensée métaphysique en France, après le 
règne du sensualisme et de l'idéologie, puis de l’Eclectisme, 
depuis Ravaisson jusqu'aux spéculations les plus actuelles. 
Dans la suite de ces doctrines, il y a une tradition continuée 
d’une façon bien frappante. Depuis Ravaisson, Lachelier, 
Boutroux, Jules Lagneau, jusqu'aux maîtres contemporains, 
M. Bergson, M. Brunschvicg, M. Parodi, M. Edouard Le 
Roy, jusqu'aux jeunes philosophes comme M. René Le 
Senne, M. Spaier, M. Hubert, il y a une unité d'inspira- 
tion et de méthode, sinon de doctrine. Or on sait bien que 
ces formes de pensée, si elles suivent l'inspiration profonde 
du cartésianisme, se sont développées loin des discussions 
qui avaient servi à Descartes ou à Malebranche à fixer leurs 
doctrines par opposition à celles que léguait la scolastique. 

De son côté le thomisme, lorsqu'il veut être fidèle à sa 
mission même d’universalité, lorsqu'il cherche à comprendre 
les doctrines modernes, à s'enrichir même de ce qu'il peut 
assimiler en elles, éprouve en présence de l'idéalisme un 
embarras, une hésitation indéfinissable. Cette affirmation si 
constante, si communément répétée, qu il n’y a pas d’au-delà 
de la pensée, apparaît d’abord presque paradoxale, elle sem- 
ble être une vue à laquelle la pensée n'arrive que par une 
sorte de parti pris ingénieux, mais hasardeux, pour invertir 
son mouvement naturel ; les constructions auxquelles on abou- 
tit pourront être brillantes, elles n'auront pas aux yeux du 
thomisme cette aisance naturelle, ce caractère de fidélité au 
donné, de docilité au réel qui sont pour lui les conditions 
principales de la découverte du vrai. La comparaison peut 
donc être instituée; mais ne le serait-elle pas peut-être, dira- 
t-on, à la façon d’une tâche un peu forcée et qui ne se justifie 
pas dans la nature des choses ? 

Or nous voudrions montrer d’abord que cette impression 
dominante n'est pas toujours bien fondée, que le thomisme 
est à l’aise au contraire dans cette discussion, et qu'il est 
vraiment sur son propre terrain. Il est un centre en effet où 
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les doctrines se rejoignent lorsqu'elles sont également sou- 
cieuses de remplir la tâche de la métaphysique. Dans les 
doctrines de l'idéalisme français que nous allons examiner, 
il s’agit d’une tentative philosophique de ce genre, l’idéa- 
lisme n'est qu’une certaine interprétation de l'expérience dans 
son ensemble. C'est qu’en effet le but de l’idéalisme n’est 
pas de nier en quelque sorte la solidité, la cohérence de l’exis- 
tence concrète, de réduire le donné à du mental pur, et de nous 
enfermer dans les limites de notre pensée subjective en tant 
que telle, ou du moins si l’idéalisme existe parfois en ce sens 
phénoméniste, comme dans certaines doctrines anglaises, ce 
n'est pas là le sens de l’idéalisme français. Tout au contraire 
c'est un effort pour saisir de la façon la plus absolue la réalité 
de la nature et celle de la pensée en les rattachant aux prin- 
cipes qui seuls sont susceptibles de les fonder, c’est une 
tentative pour saisir par delà les phénomènes l’absolu de 
l’être. Idéalisme et réalisme ne s'opposent donc pas d’abord 
en ce qui concerne la nature de l'affirmation de l'être, l’op- 
position est plus exactement et plus simplement dans la 
méthode. Îl y a en somme, dira l'idéalisme, deux visions 
possibles des choses, l’une objective, l’autre réflexive. Or en 
nous plaçant au point de vue de l’objet, en suivant l'instinct 
réaliste, nous manquerons en quelque sorte la réalité de la 
nature et encore bien plus sûrement celle de la pensée. La 
méthode idéaliste est la seule qui rende possible au contraire 
l'affirmation de l'être. On voit donc quelle est la question 
ouverte entre l’idéalisme et le thomisme. Dans l’une et l’autre 
doctrine on part de cette idée qu'il y a un donné, il s’agit 
seulement d’en rendre raison, et si l’on cherche à le ramener 
à la pensée, à dire que l'être est immanent à la pensée, ce 
ne sera pas pour le détruire, mais pour le fonder. Il s’agit en 
somme, pour l’idéalisme, de reconquérir l'être sur l’onto- 
logie, et nous verrons souvent en lui une forme de cet appétit 
de l’être qui est l’âme de toute philosophie. Il s’agit donc 
surtout de savoir laquelle des deux doctrines, thomiste ou 
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idéaliste, va le plus loin dans l’explication métaphysique, 
laquelle a le plus grand sens de l'être, l’aptitude la plus 
grande à pénétrer au cœur du réel. Or cette rigueur des prin- 
cipes, cette amplitude de la synthèse, ce sentiment de la 
profondeur, de la plénitude intérieure des choses concrètes, 
c’est là surtout ce qui explique sur beaucoup d’esprits l'attrait 
singulièrement fort de la pensée thomiste. La question est 
alors de savoir si ces caractères se retrouvent encore à quelque 
degré lorsque la philosophie prétend que sa tâche ne peut 
être accomplie que par une méthode qui ramène la pensée 
des choses sur elle-même dans la recherche de l'absolu. 
M. Gilson a dit avec une heureuse exactitude qu'une méta- 
physique était une expérience tentée sur une idée. Nous vou- 
drions en somme nous demander si cette expérience réussit, 
à quelles conditions elle le pourrait, et si le thomisme ne serait 
pas dans une situation plus avantageuse que l’idéalisme. 
C’est à l’histoire que nous demanderons d’abord de fixer le 
sens des doctrines, dans une méthode qui ne prétendra pas 
d’ailleurs suivre fidèlement le cours du temps, mais seulement 
marquer la place de quelques idées directives. Au reste ces 
réflexions sur l’origine et l’évolution des systèmes ne nous 
feront pas perdre de vue notre but essentiel. I] nous semble 
au contraire que le thomisme fait en quelque sorte l'épreuve 
de sa vigueur lorsqu'il cherche à comprendre la suite des 
doctrines, pour saisir le fond de l'idéalisme, en l’expliquant 
dans toute son originalité et sans avoir jamais le sentiment 
d’avoir à dépasser sa propre profondeur. 

Pour comprendre le succès qu'a rencontré la philosophie 
idéaliste, la force avec laquelle elle s’impose à la pensée con- 
temporaine, il faut, nous semble-t-il, voir dans ses affirma- 
tions une exigence à laquelle il ne semble pas que la pensée 
puisse se soustraire. L'idéalisme est un effort pour ramener 
l'être à la pensée, en d’autres termes pour dire qu’il n’y a 
pas d’au-delà de la pensée, que celle-ci est donc d’abord la 
mesure et plus profondément le lieu des choses. Mais si cette 


L’exigence idéaliste 33 


affirmation s'impose à l'esprit ce n’est pas seulement parce 
que l’on démontrerait que la pensée ne peut pas sortir d’elle- 
même, dans l'affirmation qu’elle fait du donné; c’est plus 
profondément parce qu’il lui apparaît que les caractères que 
nous reconnaissons au réel, c’est-à-dire à la nature et à la 
pensée, ne seront pas sauvegardés en dehors de cette hypo- 
thèse. La justification de l’idéalisme est donc critique, c’est- 
à-dire qu'elle remonte du fait à ses conditions de possibilité, 
du donné objectif à la pensée qui doit en être le lieu, des 
caractères de l’activité spirituelle à l’affirmation que la pen- 
sée, dans sa fonction de vérification et de jugement, ne se 
subordonne pas à une réalité qui lui serait extérieure. Nous 
verrons donc dans l’idéalisme une double exigence dont nous 
essayerons de marquer la nature, l’une qui consiste à re- 
monter à la pensée pour donner son sens plein au réel, pour 
distinguer une réalité concrète d’un phénomène simplement 
possible, l’autre pour interpréter les caractères également 
donnés de la vie intérieure et qui supposent eux-mêmes un 
fondement philosophique. Il apparaîtrait alors, au terme de 
ces analyses idéalistes, que selon le mot de Ravaisson, « l’es- 
prit est ce qui est ». 

Historiquement nous voyons les doctrines idéalistes se 
constituer en France comme un effort pour s'élever au delà 
des affirmations auxquelles se tenaient les doctrines sensua- 
listes et phénoménistes du XVIII‘ siècle. Le moyen âge s'était 
enchanté des principes supra-sensibles, ces mêmes principes 
sont méprisés par la suite, et tout se passe comme si l’idéa- 
lisme se proposait surtout de les tirer d’un injuste oubli. Kant 
avait sans doute montré que l'expérience n’est pas possible 
sans la fonction de principes qui la dépassent, mais ces prin- 
cipes, qui sont la condition de l'expérience en sont aussi en 
quelque sorte un élément intégrant, ils ne nous conduisent 
aucunement au delà de l’expérience, à une affirmation abso- 
lue, valable dans le plan de l'être, des choses en soi. Kant se 
propose de fonder d’une façon entièrement assurée l’objec- 
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tivité, la nécessité, de la connaissance scientifique compro- 
mise par Hume. Son but est donc exactement le contraire de 
celui du scepticisme, le rapport entre les phénomènes est en 
effet justifié de la façon la plus absolue, puisque ce rapport 
est la condition qui fait qu'il y a pour nous une expérience. 
Mais Kant limite en quelque sorte la victoire du dogmatisme, 
il ne peut établir la certitude qu’à la condition de déclarer 
qu'elle ne porte aucunement sur ce fond mystérieux sur lequel 
repose l’existence des phénomènes. Nous n'avons qu’une cer- 
titude d’entendement valable au plan de l’expérience scienti- 
fique, en ce qui concerne la série des conditions des phéno- 
mènes. Notre connaissance ne va pas au delà, ne porte pas 
sur l'être, elle peut bien comprendre l'existence, lorsque 
celle-ci lui est donnée, mais non la déterminer elle-même 
par ses principes. Enfin l'effort pour remonter à l’incondi- 
tionné, pour saisir d'une façon actuelle la série totale des 
conditions des phénomènes, que l’entendement ne nous fait 
connaître que d’une façon progressive, est un effort dialec- 
tique. Ainsi l’ambition de la métaphysique, au sens ancien 
du mot, apparaissait illusoire. D'une autre façon le sensua- 
lisme du XVIII‘ siècle, complété par la doctrine de l'idéologie, 
comportait cette même conséquence qu'il enfermait la pensée 
en elle-même. Condillac écrivait par exemple au début du 
Traité des sensations : « Soit que nous nous élevions, pour 
parler métaphoriquement, jusque dans les cieux, soit que 
nous descendions dans les abîmes, nous ne sortons point de 
nous-mêmes et ce n'est jamais que notre pensée que nous 
apercevons ». La pensée de toutes façons apparaissait donc 
enfermée en elle-même, incapable de saisir aucune forme 
d’absolu. 

L'idéalisme n'est en somme qu’une tentative pour dé- 
passer ces résultats, il est dans la philosophie française l’ana- 
logue des doctrines post-kantiennes en Allemagne. A vrai 
dire Kant apportait pour la métaphysique une distinction 
qui pouvait être précieuse, celle qu'il établissait entre le pen- 
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ser connaturel à la raison et le connaître scientifique. Nous 
ne connaissons que des phénomènes, mais nous pensons des 
noumènes, et si la raison n’aboutit pas à une vraie connais- 
sance, ne rejoignant aucune intuition, les successeurs de Kant 
retrouveront cette intuition intellectuelle dans l’acte par lequel 
la pensée, principe de la science, se voit elle-même identique 
à l'existence, ou encore dans l'intuition de la volonté par 
elle-même. C’est un même passage, un même progrès que 
la philosophie française veut réaliser. Notre pensée est-elle 
en effet condamnée à rester en elle-même par le sensualisme, 
comme par l'idéalisme kantien ? Elle s’élève au contraire 
vers une affirmation absolue lorsqu'elle invertit le mouve- 
ment qui la tournait vers les choses, lorsqu'elle lutte contre 
cette tentative de facile intelligibilité qui serait l’âme du 
réalisme. La pensée revient alors à elle-même dans la re- 
cherche d’un fondement absolu de l'être. Telle est déjà la 
tentative de Victor Cousin. Admettons, disait-il avec les phi- 
losophes du XVII siècle, les Ecossais, les Eclectiques, que 
nous ne connaissions que des faits. Nous distinguerons au 
moins les faits de conscience des autres, et nous nous élève- 
rons ainsi, portés par l'expérience elle-même à des affirma- 
tions absolues. « Une fois parvenu à cette hauteur, dit La- 
chelier, rien n’empêchait M. Cousin de renouveler ni même 
de dépasser les hardiesses de l’ancienne métaphysique ; un 
instant il crut avoir démontré par la méthode de Condillac 
la philosophie de Schelling ». La tentative était encore incer- 
taine et pourtant l’idéalisme français est bien, comme le vou- 
lait V. Cousin, un effort pour passer de la psychologie à 
l’ontologie. Cet effort sera repris par Ravaisson, par Lache- 
lier ou par Bergson, et l'influence qui s'exerce dans toutes 
ces doctrines, qui était étrangère encore dans une grande 
mesure à l’œuvre de Victor Cousin, est celle de Maine de 
Biran. Ce penseur inaugure vraiment la méthode qui sera celle 
de toutes les formes de l’idéalisme français, la méthode ré- 
flexive. Maine de Biran part, en effet, d’une double critique 
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des philosophies qui trouvent leur point de départ dans la 
substance, comme celle de Malebranche, dans la sensation, 
comme celle de Condillac. Dans l’un et l’autre cas on est 
en présence d’une vision purement objective, on ne saisit 
pas le moi comme tel, on ne se place pas à ce point de vue 
où le sujet s’apparaît à lui-même, c’est-à-dire au point de 
vue de l'affirmation, de la conquête de soi par l’action in- 
terne. Rien de plus simple en apparence que cette méthode 
réflexive, qui nous met directement en présence de nous- 
mêmes dans l’acte par lequel nous nous élevons au delà de 
la passivité du système sensitif, et pourtant rien n’est plus 
menacé par les habitudes de la pensée commune, par les 
constructions plus savantes des doctrines objectives, philo- 
sophies de la substance, philosophies de la sensation, éga- 
lement destructrices de l’originalité de la vie intérieure. Pour 
se connaître, le moi n'a point à s'’interpréter à l’aide de 
notions faites pour la connaissance des objets, tout au con- 
traire « le mystère des notions a priori s'évanouit devant le 
flambeau de l'expérience intérieure » et c’est en nous-mêmes 
que nous trouvons l’origine des notions qui ont une valeur 
universelle, absolue. La méthode réflexive, déjà chez Biran, 
nous conduit bien de la psychologie à la métaphysique : 
« Celui qui connaît le moi et se connaît lui-même connaît 
Dieu et la vérité, l'être ». Au reste quelle autre méthode 
pourrions-nous adopter? «Je conçois, dit-il encore, comment 
on repousse la nature intérieure quand on n’aspire qu’à fon- 
der des systèmes, mais quand on a besoin de vérité avant 
tout, il faut bien la chercher là où elle est, dans la source 
la plus rapprochée, la plus intime à nous-mêmes ». 
L'idéalisme français ne vient que d’un approfondisse- 
ment de la méthode de Maine de Biran, par laquelle la 
pensée pourra rejoindre ce fond d'existence absolu, qui lui 
était interdit par les doctrines de Kant et du sensualisme, 
et par là elle fait le même mouvement de conversion que 
l’on peut voir dans les doctrines allemandes à peu près con- 
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temporaines et qui se réalisera si nous suivons la méthode 
réflexive. Revenant à nous-mêmes nous allons saisir l’exis- 
tence absolue de la pensée en nous, nous trouverons un 
type d'existence auquel nous participons d’une certaine fa- 
çon et qui peut donc être le fondement de toute existence. 
L'idéalisme va pouvoir assurer de la façon la plus profonde 
la réalité des choses en même temps que celle de la pensée. 
Les choses, en effet, sont immanentes à la pensée, elles sont 
données en elle, dans ce lieu de toute vérité: rien n'est 
opaque, étranger à la pensée. Dès lors, lorsqu'on aura éta- 
bhi, en revenant à soi-même, que la pensée elle-même est 
ou existe, qu elle est l’absolu ou du moins qu’elle lui est 
jointe et communique avec lui, il est clair que les choses 
auront dans la pensée le même type de réalité, la même 
consistance qu elle-même. L'’être ne sera pas une chose loin- 
taine qu'il faudrait conquérir et que nous pourrions laisser 
perdre, puisque la pensée, loin de glisser à la surface de 
l'être, le pénètre intimement et le constitue. Nous pouvons 
donc dire que la réalité de la nature va être fondée sur la 
reconnaissance que la pensée fait d'elle-même, et que, dès 
lors, l’idéalisme est vraiment une exigence à laquelle la phi- 
losophie ne saurait renoncer, si du moins elle veut remplir 
sa tâche, aller au réel. 

Tel est, nous semble-t-il, le principe commun que l'on 
trouverait dans toutes les constructions de l’idéalisme fran- 
çais. Nul ne l’a exprimé peut-être plus justement que Ra- 
vaisson, au point de départ d’une construction que beaucoup 
auront le souci d'achever. Il oppose à la méthode des Ecos- 
sais, dès 1840, la véritable méthode de la philosophie, qui 
ne sera pas abandonnée par la suite : « Le substrat passif 
des phénomènes, dit-il, n’est qu’une abstraction réalisée par 
l'imagination et il n’y a de réalité véritable que dans l’acti- 
vité interne de l'esprit. On veut le réduire aux phénomènes, 
lui en interdire le fonds intelligible, la substance. Et le fonds, 
la substance, au contraire, c’est l’esprit lui-même dont la 
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nature est de s'étendre et de se posséder. Ce qu'il conçoit 
au-dessus et au delà de la nature, c’est ce qu’il voit en lui 
et ce qu’il voit en lui, c’est ce qu'il est lui-même « car 
l'Esprit n’est pas l’invisible, mais le seul visible ». N'est-il 
pas temps qu'il renonce enfin à se chercher hors de lui, 
dans son œuvre, l’idole de la matière inerte, et reconnaisse 
en lui le principe universel, la substance, l'essence comme 
la cause première de tout. Dépouillé de sa domination légi- 
time, chassé de son propre centre, exilé de lui-même, il 
semble se mouvoir aujourd’hui dans le vide et dans le doute. 
Il retrouvera, rentré en possession de lui-même, la foi qui 
fait la vie »'. Mais cette affirmation même ne nous paraît 
justifiée que par le souci d'aller au réel, de permettre une 
affirmation solide, dépassant le phénoménisme et le scepti- 
cisme. Citons encore, pour montrer l’unité d'inspiration de 
l’idéalisme, ce passage bien connu où Lachelier ne fait que 
reprendre, mener à son aboutissement véritable, la pensée 
de Ravaisson. « Si le monde sensible apparaît à tous les 
hommes comme une réalité indépendante de leur percep- 
tion, ce n'est pas, sans doute, parce qu'il est une chose en 
soi extérieure à toute conscience : c’est donc parce qu'il est 
l’objet d’une conscience intellectuelle qui l’affranchit, en le 
pensant, de la subjectivité de la conscience sensible. Si tous 
les hommes croient que leurs états internes sont quelque 
chose en eux-mêmes, et non seulement dans le présent, 
mais encore dans le passé et dans l'avenir, ce n’est pas 
parce que ces états résident dans une entité chimérique et 
dont l'existence, si elle en avait une, serait limitée au pré- 
sent : c'est donc parce qu'ils sont l’objet d’une pensée qui, 
élevée au-dessus de tous les temps, les voit également dans 
ce qu'ils sont, dans ce qu'ils ont été et dans ce qu’ils devront 
être » *. L’exigence idéaliste n’est donc que le souci de don- 
ner son sens le plus achevé à l'affirmation du réel. 


! Revue des Deux Mondes, 1840, p. 427. 
? Psychologie et Métaphysique, p. 151 de l'édition Alcan. 
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Mais qu'est-ce que le réel? Sans doute la philosophie 
aura fait une conquête importante lorsqu'elle nous aura mis 
en présence d'une réalité plus solide que celle d’un état sub- 
jectif, que l'on puisse distinguer d’un pur rêve, et l’idéa- 
lisme trouverait une garantie importante s’il était seul ca- 
pable de porter le poids d’une affirmation absolue. Mais 
de même que nous cherchons à nous élever au-dessus de 
l'apparence et de l'illusion, de même nous distinguons des 
formes diverses de l’être, un progrès qui conduit la pensée 
à un type de réalité supérieure; or l'exigence idéaliste se 
retrouverait encore à ce plan de la réflexion philosophique 
s'il était seul capable de nous élever effectivement vers le 
type de l'existence la plus haute, vers la perfection de l'être 
concret. Contentons-nous ici encore de prendre quelques 
exemples qui nous feront comprendre quelle est l’orienta- 
tion de la pensée idéaliste. Le sens dans lequel elle s’en- 
gage est très manifeste déjà chez Ravaisson. Il nous montre 
constamment comment le matérialisme, ou d’une façon plus 
générale les philosophies objectives, les philosophies de la 
nature, ramènent le supérieur à l’inférieur. La nature doit 
nous apparaître d’une tout autre façon, comme l'inversion 
du mouvement qui aboutit à l'esprit, la dégradation qui a 
annulé quelque chose d’elle-même. C’est qu’en effet la rai- 
son d’être du tout n’est pas dans les parties, et le vrai point 
de vue de la philosophie est celui où s'affirme la suprématie 
de la forme sur la matière, le point de vue de l'unité, et de 
la synthèse qui permet d'affirmer, non pas un être appauvri 
et abstrait, mais une certaine qualité ou excellence de l’être. 
On verrait, nous semble-t-il, en analysant les doctrines fran- 
çaises dans leur progrès, que ce type d'explication n’a jamais 
été oublié. Lachelier et Hamelin en particulier définissent 
l’idéalisme comme la doctrine qui poursuit partout le con- 
cret, entendons par là une forme plus haute de l'existence, 
celle qui dépasse le résultat d’une pure analyse, qui est à 
leurs yeux la méthode d’une philosophie de l'être, du réa- 
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lisme ontologique. Ainsi le Fondement de l’Induction nous 
montre le progrès de la pensée dans son passage de la 
vérité du mécanisme à celle de la finalité. Mais d’où vient 
la nécessité de ce progrès ? Elle vient de ce que, à propre- 
ment parler, le mécanisme ne détermine pas par lui seul 
les conditions vraies du réel, il n’en est que l’ombre, l'ap- 
parence encore incertaine. « Les vraies raisons des choses, 
ce sont les fins qui constituent sous le nom de formes les 
choses elles-mêmes, la matière et les causes ne sont qu'une 
hypothèse nécessaire, ou plutôt un symbole indispensable 
par lequel nous projetons dans le temps et dans l’espace ce 
qui en soi est supérieur à l’un et à l’autre ». De la même 
façon chez Hamelin la pensée s'élève d’une forme inférieure 
à une forme plus haute, non pas parce qu'elle ajouterait 
quelque chose à l’être primitif, mais parce que cette réalité 
primitive n'est pas encore véritablement, n'ayant pas encore 
le caractère de la perfection qui est la raison d’être. La 
pensée feint donc de n'être encore que dans les détermina- 
tions inférieures, mais guidée par sa propre aspiration, elle 
les dépasse. L'’idéalisme consiste à montrer qu’un tel pro- 
grès ne se comprend, et surtout qu'il ne s’achève que dans 
la pensée, de quelque nature qu’elle soit en elle-même. 
L'existence pour soi est toujours la forme la plus haute du 
réel; elle résume en effet les déterminations antérieures, 
comme celles du nombre et de l’espace, du mécanisme, de 
la finalité même, sauvegardées en quelque sorte dans la réa- 
lité plus haute et plus concrète de l’esprit. 

Enfin la réflexion philosophique s’élevant par la méthode 
synthétique jusqu'à l'affirmation de la réalité la plus haute, 
aperçoit la réalité qui lui est donnée sous la forme d’un sys- 
tème, et par là encore reconnaîtrait l’exigence qui la pousse 
à ramener l'être au connaître. La réalité concrète, c’est celle 
qui nous apparaît dans l’universalité des rapports qu'elle 
soutient avec toutes les autres. C’est pour cela que Hegel 
pouvait dire que ce que l’on nomme concret est en réalité 
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le plus abstrait puisque seuls sont pleinement réels le système, 
l’idée dans l'implication mutuelle de ses termes. Nul mieux 
qu Hamelin n’a su mettre en lumière ce caractère métaphy- 
sique du réel, qui lui paraît être un point de départ suffisant 
pour dépasser le réalisme ontologique, pour s'élever à la 
vérité de l’idéalisme. En effet, si les choses n'existent que 
dans leurs relations réciproques, si chacune n’est que l’en- 
semble de ses rapports avec toutes les autres, comment pour- 
ralent-elles subsister ailleurs que dans la pensée ? Les scep- 
tiques grecs remarquaient déjà que les relatifs n’existent que 
dans l'esprit, et montraient que rien n’est connu en soi, 
comme le haut par exemple est relatif au bas, de sorte 
qu'aucune réalité donnée n’est en soi ou substance. De la 
même façon Renouvier va montrer que la prétendue chose 
en soi va se résoudre en représentations, c'est-à-dire en rap- 
ports; la métaphysique n'arrive pas à définir une existence 
quelconque autrement que par la position de telle ou telle 
fonction, c’est là, avec la célèbre loi du nombre, une des 
preuves essentielles du phénoménisme, et la même preuve 
de la doctrine de Renouvier passera dans celle d'Hamelin. 
Celui-ci nous montre d’une façon très subtile qu’Aristote 
lui-même aurait bien pu travailler de loin pour l’idéalisme, 
puisqu'il établit que la matière, et d’une façon plus géné- 
rale la puissance, appartiennent au genre des relatifs. Mais 
si tout est réciproque dans l'univers, la pensée seule va 
devenir le lieu des choses, puisque sa fonction même est 
d’unir. La vérité ne subsiste pas dans un système fixe d’es- 
sences qui seraient définies chacune en elle-même, comme 
des blocs entièrement et définitivement isolés; elles sont au 
contraire dans le mouvement qui crée perpétuellement leur 
vérité et par suite leur être. Ainsi par toutes ces analyses 
convergentes nous sommes ramenés à une interprétation 
idéaliste, seule capable d'interpréter rigoureusement le donné, 
de rendre sa consistance propre à l'être de la nature. 
Cependant il est un autre type de réalité que nous sai- 
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sissons d’une façon encore plus directe, c’est celle de la con- 
science elle-même, de la pensée. L'’idéalisme présentera, 
dans son effort pour en comprendre la nature, une démon- 
stration en quelque sorte inverse de celle que nous venons 
de suivre. Pour que l'expérience intérieure puisse se com- 
prendre dans l'originalité des mouvements de la pensée ou 
de la volonté, il faut que cet acte ne se subordonne à aucune 
réalité fixe, qui ne serait pas son propre produit, et nous 
revenons encore d'une autre façon à la thèse capitale de 
l'immanence de l'être au connaître. On sait avec quelle 
force cette idée d’immanence s'impose à la pensée contem- 
poraine. C’est en particulier cette nécessité qui est le point 
de départ de la doctrine de M. Maurice Blondel. La célèbre 
Lettre sur l’ Apologétique montre qu’il ne faut pas s'établir 
d’abord dans une «transcendance ruineuse à la philosophie», 
mais au contraire en pleine réalité concrète, c’est-à-dire en 
pleine immanence. Immanent désigne alors « à un point de 
vue statique ce qui réside en quelque sujet d’une manière 
permanente et foncière, à un point de vue dynamique ce 
qui procède d’un être comme l'expression de ce qu'il porte 
essentiellement en lui, et en même temps ce qui revient et 
s'incorpore à cet être, comme la satisfaction d’un besoin in- 
fus, comme la réponse attendue ou cherchée à un appel 
intérieur, comme le complément d’un don initial et stimu- 
lateur »°. C’est dans cette même attitude que se place à 
son point de départ la doctrine très importante de M. Ed. 
Le Roy, auquel nous empruntons cette expression qui nous 
a paru si heureuse : « l'exigence idéaliste ». Cependant la 
méthode avec laquelle on veut étudier l’expérience intérieure 
ne conduit pas dans ces doctrines à exclure toute transcen- 
dance, comme le veut l’idéalisme dans la pureté de son 
idée. M. Blondel a le souci de montrer qu’on n'est point 
amené nécessairement, par la méthode de l’immanence, à 


* Vocabulaire technique et critique de la philosophie, t. 1, p. 343. 
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l'idée d'une « pensée s’impliquant tout entière elle-même 
à chacun de ses moments ou degrés », à l'affirmation que 
«tout est intérieur à tout ». Les tentatives philosophiques 


de M. Maurice Blondel et de M. Edouard Le Roy nous 
montrent simplement la force et la vigueur des aspirations 
idéalistes, dont les plus importantes seraient finalement dé- 
passées, et nous allons maintenant suivre les doctrines qui, 
de la réalité de l'expérience intérieure, tirent la vérité philo- 
sophique de l’idéalisme, seul capable de la bien saisir dans 
sa vrale nature, dans ses fondements. 

Nous songeons, bien entendu, d’abord à la pensée phi- 
losophique de M. Léon Brunschvicg, une des plus riches et 
des plus variées de notre temps; mais dans la diversité des 
aspects sous lesquels elle se présente à nous, nous voudrions 
retenir un seul trait essentiel. D'une façon absolument déci- 
dée, cette doctrine doit nous mener à reconnaître la vérité 
d'un idéalisme de la pure immanence. C'est qu’en effet 
l’analyse de la conscience intellectuelle et celle de la con- 
science morale nous mettent en présence de la même con- 
clusion, celle qui résume tout le progrès d’une philosophie 
de la conscience pure : il n’y a rien au delà de la liberté. 
Mais le spectacle de la science n'est que celui des inven- 
tions perpétuelles et des conquêtes par lesquelles l’esprit éta- 
blit sa domination effective sur la nature ; il est dès lors bien 
impossible de « définir un type d'intelligibilité qui, expri- 
mant la nature profonde de l'esprit, s’étende à l’universalité 
de l'être ». L'idéal d’un principe fixe d'intelligibilité comme 
ceux de la géométrie euclidienne ou encore de la physique 
de Newton est toujours contredit par les faits, et d’ailleurs 
arrêterait les progrès de la science. L'existence de la science 
est ainsi la véritable preuve d’une liberté qui, pour être totale, 
doit ne se subordonner à rien d'autre que soi. Mais essayons 
maintenant de voir cette même liberté dans les aspirations 
de notre vie morale, dans la plus haute de toutes sans doute, 
dans l'expérience de l’amour. La doctrine de M. Brunschvicg 
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n’est peut-être alors qu’un commentaire de la proposition de 
l'Ethique selon laquelle celui qui aime Dieu ne doit pas de- 
mander que Dieu l’aime aussi. L’amour véritable est sans 
réciprocité, c'est un pur don, non une exigence, de la même 
facon que dans le thomisme l’amour divin est la raison d’être 
de la bonté des choses qu’il aime. Du moment, en effet, où 
la liberté s’apparaît à elle-même créatrice de l'être et de la 
valeur, rien ne lui paraît extérieur, l’amour trouve sa source 
dans cet élan de pur désintéressement et de générosité. 
M. Brunschvicg a exprimé cet aspect de sa pensée avec la 
clarté la plus nette. «Il s’agit pour l’homme de substituer 
à l'absolu de termes donnés en soi, exclusifs les uns des 
autres, la formation progressive d’un système dont son indi- 
vidualité ne sera qu’une partie, d'intégrer ainsi à sa propre 
substance spirituelle les rapports véritables de tous les mem- 
bres de l'humanité, aussi bien que de tous les corps de l’uni- 
vers. La personne est alors non plus un objet particulier de 
la relation de réciprocité, mais son sujet, mais sa raison 
d'être. Comme l'ont dit d’une voix commune Platon, Spi- 
noza, Fichte, Lagneau, celui-là ne peut plus douter qui a 
pris conscience d'être lui-même l’acte unifiant de l’intelli- 
gence; celui-là ne peut plus haïr qui a pris conscience d’être 
lui-même l'acte unifiant de l’amour »‘. On peut donc dire 
que l'amour va au-devant de l’amour, comme l'intelligence 
va au-devant de la vérité. Nous aimerions en somme, pour 
bien caractériser le rythme de cette pensée, l’opposer à une 
autre vue poétique du monde, celle que nous trouvons chez 
Claudel et qui s'exprime dans ce dialogue du Soulier de 
satin : 

Don Camille. L’amour se suffit à lui-même! 

Don Rodrigue. Et moi je pense que rien ne suffit à 
l’amour ! Ah ! j'ai trouvé une chose si grande ! C’est l’amour 


‘ Les progrès de la conscience dans la philosophie occidentale, p. 791. 
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qui doit me donner les clefs du monde et non pas me les 
retirer ! 

M. Brunschvicg nous propose au contraire de dépasser 
toute donnée, de remonter à ne reconnaître plus qu’une seule 
présence, qui ne peut se représenter comme objet, puisqu’elle 
n'est que la pure intériorité de la conscience à elle-même. 
C'est là l’achèvement d’un mouvement de pensée que la 
pensée occidentale n'a pu toujours suivre dans la fidélité, 
l'unité de son inspiration. Souvent reparaît au contraire le 
mirage de l’objet, de l'être supérieur à l’acte de connaître. 
La pensée risque en quelque sorte de renoncer à tout le 
donné lorsqu'elle le ramène à son acte intérieur; mais tout 
au contraire c'est dans la mesure où elle s’affirme elle-même 
dans la transparence d’une pure présence que la pensée, sai- 
sissant enfin sa propre nature, sera aussi en présence du 
réel, La méthode réflexive est dans un retour à soi, où la 
pensée se possédant elle-même reconnaît sa propre géné- 
rosité, la « fécondité prospective » de ses créations. 

L'expérience intérieure, et même d’une façon plus nette 
l'expérience morale ne pourraient donc s’interpréter vérita- 
blement que dans l'attitude idéaliste. D'une autre façon une 
des tentatives les plus hardies, et toute récente de la philo- 
sophie française, aboutit à des conséquences analogues. C'est 
la philosophie du Devoir proposée par M. R. Le Senne. 
L'’idéalisme ramène toute réalité à celle du sujet, mais ce 
n'est pas uniquement celle de la pensée, 1l montre souvent 
sous-jacente à la pensée elle-même l’action de la volonté, 
de la liberté créatrice, et l’idéalisme prend en somme con- 
science de lui-même dans cette affirmation : Adsum qui feci. 
Du point de vue où se place M. Le Senne, la réalité absolue 
de la conscience, qui est l’être même, sera le devoir. Autre- 
ment dit, il n’y a pas de conscience psychologique ou intel- 
lectuelle qui ne soit pas déjà conscience morale, dans toutes 
nos démarches nous saisissons cette réalité présente en nous 
de l'obligation morale. Le point de départ le plus simple de 
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toute vie spirituelle est en effet dans l’expérience de la con- 
tradiction; nous pensons pour écarter les contradictions qui 
se présentent à nous sous les formes de l'échec, de l'arrêt 
ou du conflit; la science n'existe alors que par rapport à ce 
devoir général d’unifier qui se présente à toute conscience, 
et la forme propre de notre obligation, c’est l’obligation 
d'inventer. L'’essence de la moralité consiste seulement à 
affronter la contradiction, et celle de l’immoralité à s’en dé- 
tourner. Ainsi, au lieu de ramener simplement l'être à la 
pensée, l’idéalisme fait reposer toute réalité sur celle du 
devoir, et devient alors l’affirmation que «le bien est 
l'être »’. Mais quelle justification comporte-t-1il ? C’est tou- 
jours cette justification critique qui nous fait reconnaître une 
exigence à laquelle la pensée ne peut se soustraire. Pour que 
le devoir conserve la réalité, la gravité que nous lui connais- 
sons, il faut que la contradiction ne soit pas extérieure à 
l'esprit, qu’elle ne soit pas réalisée dans des choses, ce qui 
supprimerait en quelque façon l'obligation de la résoudre. 
Nous retrouvons ici sous une nouvelle forme l'argumentation 
constante de l’idéalisme cherchant à montrer que la réalité 
objective de l'être, s’il était extérieur à la pensée, serait le 
néant de l'esprit. « On ferait de l’esprit un témoin, c'’est- 


à-dire rien »°. L’idéalisme de M. Le Senne prend alors son 
originalité par opposition à un idéalisme objectif, dont le 
type à ses yeux est la doctrine d'Hamelin. Celui-ci a eu le 
mérite de bien voir le rôle de la contradiction dans la vie 
de l'esprit, mais il la place en dehors de la conscience, 
comme une loi des choses, et en fait une réalité pour elle- 
même. Hamelin pose un principe dont les conséquences se 
dégagent d’une façon nécessaire, mais le point de vue vrai 
de l’idéalisme est l’intériorisme, les idées ne sont que les 
œuvres du moi. « Dans son idéalisme abstrait Hamelin, en 


entendant la loi génératrice de la réalité comme le mouve- 


5 Le Devoir, p. 304. 
Ib D 529; 
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ment nécessaire d'une position à son contraire, puis à leur 
union, dispense le moi d'activité puisque la synthèse se fait 
toute seule »’. C’est cette conséquence qu'il faut éviter si 
l’on veut simplement comprendre le caractère le plus im- 
médiat de la vie intérieure, si l’on a le souci de suivre la 
méthode réflexive jusqu’à l’affirmation du devoir et de s'’éle- 
ver ensuite jusqu à reconnaître la garantie métaphysique, ab- 
solue, de cette donnée immédiate. Il] nous semble donc que 
nous trouvons ici le type même de l’argumentation idéaliste, 
telle que nous avons cherché à la comprendre, lorsque M. Le 
Senne nous montre que si la contradiction était dans l’objet, 
ou dans une loi par elle-même de la représentation, le sujet 
serait inutile et l'expérience du devoir ne se comprendrait 
plus. 

Nous avons donc réalisé la tâche que nous nous étions 
proposée dans cette première leçon, si nous avons fait com- 
prendre l’ambition de l'idéalisme, l’exigence dont il part. Si 
nous essayons alors de rappeler quelques-uns des traits sur 
lesquels nous avons voulu insister, il nous apparaîtra sans 
doute que l’idéalisme, sous ses formes diverses, comporte 
une véritable unité. Il faut, nous semble-t-il, pour voir ces 
doctrines avec vérité, et en quelque sorte avec un certain 
recul, les rattacher, plus qu'on ne le fait peut-être d’ordi- 
paire, à l'esprit commun d’une philosophie préoccupée du 
souci d'atteindre l’être, de rejoindre effectivement le réel qui 
se présente à nous, la vérité de la nature et celle de la pen- 
sée. L'’idéalisme français correspond à plusieurs des tenta- 
tives contemporaines des doctrines allemandes dans les- 
quelles ce souci réaliste est si nettement marqué, et Hame- 
lin, Jules Lagneau, beaucoup d’autres après eux montre- 
ront que leur idéalisme est en un sens tout ce qu'on peut 
concevoir de plus réaliste. Mais ces constructions philoso- 
phiques de la réalité présentent des caractères assez origi- 
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naux et que déjà nous avons appris à connaître. Il est cer- 
tain que l'influence allemande se marque fortement dans le 
goût de la construction à priori, de la synthèse souvent, sans 
lequel ces doctrines n'auraient pas été possibles. Mais s’il y 
a au xIx° siècle plusieurs formes de l’idéalisme absolu, les 
théories qui se développent en France ont sans doute une 
certaine unité de lignes et d'inspiration qui vient peut-être 
de ce qui s'exprime en elles des habitudes et des disposi- 
tions de l'esprit français, un certain souci humaniste, le 
goût de la réflexion morale, l’usage que l’on fait volontiers 
de l’idée de la grâce, ou de l’amour et de la beauté dans 
l'explication de l'être et de sa valeur. Peut-être pourrait-on 
aussi justement parler d’un idéalisme français qu'à une autre 
époque, dans l'Histoire littéraire du sentiment religieux, on 
a pu reconnaître l’exceptionnelle importance d’une Ecole 
française. Dans ce souci de maintenir comme une tournure 
humaniste aux spéculations métaphysiques il ÿ a certaine- 
ment un caractère qui a contribué à répandre chez nous ces 
doctrines. Mais ces suggestions ne peuvent suffire à fonder 
par elles-mêmes la vérité de l’idéalisme ; il nous reste main- 
tenant à chercher dans quelle mesure il est vraiment capable 
de rattacher l'être au connaître selon une méthode rigoureuse, 
et après avoir montré quelle est l’exigence de l’idéalisme, 
nous aurons à nous demander, dans la prochaine leçon, si 
ses principes lui permettent de réaliser effectivement la tâche 
métaphysique dont il veut d’abord nous montrer la nécessité. 


Aimé FOREST, 


Chargé de Conférences à l'Université de Poitiers. 


POUR LA PHILOSOPHIE INTÉGRALE 


1 


Le vigoureux article de M. F. Van Steenberghen ! semble de 


nature à préciser l'énoncé du problème si complexe de ce qu’on 


a peut-être eu tort en effet de nommer la philosophie chrétienne, 


terme très équivoque dans l'usage qui en a été fait et qui, stricto 
sensu, reste inévitablement hybride. En raison de la netteté de ses 
critiques et du caractère direct de ses propres assertions, l’auteur 
dissipe utilement des malentendus et suscite des réflexions certaine- 
ment profitables à beaucoup. 

Sur plusieurs des objections qu'il propose ou des desiderata 
qu il exprime, il me semble -être d'accord, sinon avec la formule 
qu'il donne à ses pensées, du moins avec les exigences de fond 
qui justifient sa sévérité. Néanmoins, comme critiques et assertions 
me paraissent parfois injustifiées ou susceptibles de fausses appli- 
cations, il ne sera sans doute pas inutile de discuter certaines thèses 
qui, tour à tour, semblent majorer ou minimiser la vérité de ce 
qu'il reste permis, malgré tout, d'appeler « la philosophie catho- 
hque ». 


1° D'abord une remarque préalable mais qui, pour ne sembler 
toucher qu’une question verbale, contient déjà une indication anti- 
cipée des confusions dont nous avons à nous libérer. À une alliance 
de mots que, non sans raison, il estime équivoque, formellement 
vicieuse, M. Van S. substitue une autre expression. Au lieu de 
« philosophie chrétienne », il propose «philosophie du christia- 
nisme ». Examinons cette suggestion qui, dans les débats récents 
et parmi tant d'essais destinés à serrer de près la formule correcte 
de la solution, nous est offerte pour la première fois. Cette appel- 
lation, proposée pour éviter une ambiguïté, n'est-elle pas au moins 
aussi ambiguë que celle qu’elle aurait à remplacer ? Il semble, en 


1 Cf. Revue néoscolastique de philosophie, novembre 1933: La deuxième Jour- 


| née d’études de la Société thomiste et la notion de « philosophie chrétienne ». 
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effet, qu’elle comporte deux sens tout à fait différents et — j'ajoute 
dès à présent — aussi dénaturants l’un que l’autre pour la doctrine 
qu'on a dessein de sauvegarder. 

Par les analogies qu'il invoque (philosophie des sciences, phi- 
losophie de l’histoire, de la religion...) notre auteur nous incline à 
interpréter les mots ainsi associés comme s'il s'agissait d'une ré- 
flexion sur la religion chrétienne, considérée du dehors, et sans 
relation interne avec le contenu propre de la révélation. Mais, outre 
que l'expression « philosophie de l’histoire » est désormais assez mal 
vue parce que les tentatives qui ont été placées sous cette étiquette 
ont de plus en plus apparu comme faussant l'histoire sans apporter 
aucune lumière ou sécurité philosophique, l'expression analogue 
qui nous est suggérée est encore plus hybride, plus compromettante 
pour l’objet qu’elle est censée désigner avec une clarté qui le légi- 
timerait. Une telle expression, du seul point de vue rationnel, ne 
mériterait-elle point le discrédit dont est justement frappée la 
« philosophie de l’histoire » laquelle a vécu, ou est morte, de con- 
sidérations tendancieuses qui ne sont plus ni de l’histoire impar- 
tiale, ni de la philosophie techniquement organisée ? 

Est-ce que l'examen rationnel et tout extrinsèque du message 
évangélique, des vérités surnaturelles, de la vie chrétienne dans 
l'Eglise ou les âmes peut respecter à la fois le caractère spécifique- 
ment divin du christianisme et le caractère tout humain de la philo- 
sophie ? Est-ce que les ambiguïtés qu'on reprochait à quelques 
historiens de la pensée métaphysique, ne reparaissent pas accrues 
ici, par le fait même que la philosophie est appelée expressément 
à considérer la religion chrétienne comme une donnée historique 
et contingente en accumulant les considérations extrinsèques qui ne 


sauraient monter jusqu à elle sans la faire descendre au niveau! 


des faits naturels et sans même tenter la moindre pénétration spé- 
culative ? Sans doute cette restriction empêche la confusion : cepen- 


dant, qu'on le veuille ou non, elle consacre la séparation. 


Mais, répondra-t-on, l'expression contestée ne comporte-t-elle | 


pas un sens plus intrinsèque, un examen direct, foncier, critique 


des données chrétiennes qu’envisagerait la raison de son point de. 
vue autonome ? — Une telle interprétation se distingue-t-elle des 


thèses historiques ou historicistes que M. Van S. a démolies avec 


une juste et pénétrante sévérité ? D'une telle perspective, en effet, 


ou bien la philosophie se suicide en s’inféodant à ce que l’on doit 


nommer le caractère non seulement «(transcendant », comme il 


| 
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l'appelle, mais spécifiquement surnaturel de la religion positive : ou 
bien c’est le christianisme qui succombe en se laissant dépecer et 
assimiler par une critique qui s'attache au Dogme, au Christ, à 
l'Eglise en faisant abstraction de ce qui, par hypothèse et défini- 
tion, reste incommensurable avec la philosophie et directement 
inaccessible, dans sa réalité surnaturelle, aux constatations de la 


| conscience comme au verdict de la raison. 

Dans l’une ou l’autre de ces interprétations possibles ? la nou- 
| velle alliance de mots proposée semble plus que déficiente. Et si 
on est venu à la suggérer et à s'en contenter, c’est peut-être parce 


que, malgré d’heureux efforts pour approcher le centre de la ques- 
| tion, ce point vital, où se nouent toutes les difficultés à résoudre, 
n'est pas encore nettement aperçu, ni vraiment touché. 


2° Au lieu de chercher des concordances partielles, voire même 
des superpositions et des coïncidences rationnelles, entre une phi- 
| losophie et un christianisme qui, après s'être rencontrés de façon 


| contingente, s’emboîteraient l’un dans l’autre en se servant l’un à 
| 


l'autre de contenant ou de contenu alternativement, il s’agit, au 
contraire, de poser et de sauvegarder constamment cette double 
vérité sans jamais rien en retrancher, rien en dissimuler, rien en 
oublier. D'une part, il y a une incommensurabilité essentielle entre 
1 l’ordre chrétien et l’ordre philosophique, sans que jamais la raison 
| puisse découvrir, épuiser, percevoir, assimiler ou suppléer le mys- 


lière de vérité et de grâce qui se cache dans l’histoire et que le 
: don du Rédempteur fait rayonner universellement, — d'autre part, 
même en l'absence de la révélation connue ou sous la lumière de 


l’enseignement divin, la philosophie, qui ne saurait pénétrer le 


fl 


(l , . # sl .. 
! secret de l’ordre surnaturel, peut néanmoins préparer les dispo- 


2 Sans le recours à des expressions similaires comme philosophie de l’histoire, 
| 

/ ou des sciences, l'expression qu’on nous propose pourrait comporter un troisième 
sens mais qui ne semble pas celui de M. Van S. et qui ne pourrait être employé 


sans créer de dangereux malentendus. « Philosophie du christianisme » serait — 


a 


| d'une manière un peu détournée et complaisante — susceptible de désigner la 
| philosophie qui, toute autonome qu'elle serait, donnerait spontanément satisfac- 
dl tion aux exigences religieuses des praeambula fidei. En cette acception, la philo- 
{| sophie du christianisme serait celle qui, rationnellement et pleinement vraie, ap- 


1 partiendrait au christianisme comme un bien, qui ne dérive pas de lui, mais lui 


(| est attaché et se trouve confirmé par lui, cette philosophie fût-elle professée par 
| 


î des esprits qui ne seraient pas des fidèles du Christ, tout en se rendant compte 


1 que la révélation a contribué à la pleine explicitation des vérités rationnelles, 
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sitions requises afin que l'accès à l'âme invisible de l'Eglise du 
Christ demeure ouvert à tous ; elle a, par les préambules intellec- 
tuels, moraux, religieux qu’elle a pour mission d'éclairer et d’assu- 
rer comme en un rôle de précurseur, le devoir de tenir prête et 
libre la place d'attente ou de possession que le christianisme seul 
mérite et remplit. 

Comment ne pas voir maintenant à quel point l’on dénature 
le vrai problème en mettant pour ainsi dire en compétition la philo- 
sophie et le christianisme comme si la première avait à fournir ou 
à subir les pleins qu’apporte ou qu'impose la religion, positivement 
surnaturelle, tandis qu'il s’agit, si l’on ose dire, d’un double vide 
à préparer. Car « Dieu aime les vases vides », vides et purs pour 
y pénétrer : et Dieu, selon la parole de S. Jean, s'est comme vidé 
de lui-même pour que nous entrions en lui, en lui restituant par la 
pleine offrande de nous-même cette part de divinité qu'il nous 
avait prêtée avec l'alternative d’un déicide possible ou d’une union 
transformante jusqu'à la déification. Il y a donc impossibilité radi- 
cale de confondre le rôle de la philosophie et celui du christia- 
nisme : et c’est en effet une tentative absolument chimérique et 
funeste que celle d'un concordisme rationnel, substitué à la re- 
cherche d’une compénétration mutuelle et d'une union dans l’in- 
commensurabilité la plus jalousement maintenue. Une telle incon- 
fusibilité est de nécessité métaphysique ; et ne point la poser à 
l'entrée du problème à résoudre, c'est non seulement fermer la 
porte d'accès, mais se heurter à un mur impossible à forer. 


3° Assurément M. Van S. n'a nullement l'intention de mécon- 
A A Q Q A . . #1 . 
naître les réserves qui viennent d'être indiquées, ni de se borner 


à un agencement de concepts plus ou moins superposables ou inter- 


changeables. Il proteste même fortement contre l'attitude de cer- 


tains philosophes de l’histoire qui prennent une singulière position 


en concevant une philosophie en soi, stabilisée en notions closes: 


et cherchant uniquement dans le passé la matière de leurs construc- 


tions idéologiques, comme si ce qui avait vécu jadis n'avait plus | 


besoin de vivre et de se mouvoir en des initiatives présentes ou 
futures. Du seul point de vue de la raison, peut-on appeler intel- 


ligibles et satisfaisantes une métaphysique arrêtée à l’idée toujours | 
déficiente que nous avons de Dieu, une certitude dont la fermeté 


serait sans dynamisme interne, une aspiration qui n'irait pas à la 
béatitude ? Aussi, malgré l'étrange assertion de quelques philo- 
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sophes avouant « l'insuffisance » de la philosophie sans accepter 
une « philosophie de l'insuffisance », convient-il de montrer le carac- 
tère verbal et chimérique d’une telle distinction qui, loin de péné- 
trer au fond des choses, risque, malgré les dénégations contraires, 
de nous ramener à la philosophie séparée, suffisante et exclusive 
de toute conception comme de tout accueil du surnaturel. 
Réjouissons-nous donc d'entendre M. Van S. déclarer que la 
philosophie n'est pas un cercle fermé dans l’ordre des êtres de 
raison, des possibilités intelligibles ou des nécessités essentielles ; 
car, dit-il, «la philosophie est l'effort scientifique qui tend à une 
explication générale du réel ». Et pour mieux marquer qu'elle 
n'ignore pas, dans ce réel même, les éléments concrets qui échap- 
pent en partie, par leur caractère individuel ou par leur transcen- 
dance, à la science du général, il admet, comme le P. Sertillanges 
et comme je l'avais demandé, que la philosophie est, non seule- 


| ment insuffisante, loin d’être stabilisée, mais capable de justifier et 


d'utiliser cette donnée de fait pour l’ériger en droit et pour con- 
stituer une « philosophie de l'insuffisance ». Seulement ce n’est pas 
assez d'accepter en principe cette assertion, ni de la laisser parmi 
tous les autres concepts à l’état inerte de thèse générale et statique, 
alors qu’elle est suscitée par le dynamisme total de l'être humain 
et qu’elle est l'expression du désir congénital et incoercible en tout 
esprit créé. 

Or divers critiques récents (non M. Van S.) retirent de cet aveu 
sa vertu stimulante et salutaire, la mettent en veilleuse ou même 
l'éteignent en évitant de voir d’où elle vient et où elle va et de 
l'intégrer dans la vie même de la pensée philosophique. On ne 
remarque pas qu'on l’annihile en revenant à la simple recherche 
des notions communes à la théologie et à la philosophie ; et au 
problème vital des rapports entre l'élan d’où procède la recherche 
et le but de la philosophie avec les exigences de l'aspiration reli- 
gieuse et de la vocation surnaturelle, on substitue la relation ab- 


| straite de deux compétences, de deux disciplines considérées de 


façon toute formelle sur le terrain de connaissances abstraites et de 
méthodes à distinguer. Sans doute ces analyses sont légitimes et 
même nécessaires, mais la critériologie philosophique n'est pas la 
vivante pensée qui anime et dramatise la philosophie, pas plus 
que la théologie n’est le christianisme vivifiant les âmes et ap- 
portant les vérités salutaires, les exigences divines et les respon- 
sabilités éternelles. C’est là pourtant que réside le problème à ré- 
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soudre et dont la réflexion critique aura à analyser les aspects, 
mais sans procurer à elle seule la solution effective. 

Toutefois faut-il nous en tenir à cette simple ouverture que, 
théoriquement, dans l’ordre des possibilités, nous impose l'insuf- 
fisance de la spéculation rationnelle en face de la notion certaine 
de Dieu, de notre ignorance de la destinée finale, de notre vague 
aspiration à la béatitude ? C’est ici que je ne comprends plus bien 
comment on maintient la cohérence entre ces affirmations. On a 
insisté sur l'extension à tout le réel de la doctrine philosophique ; 
puis voici qu'on restreint la portée de la spéculation rationnelle 
au domaine des concepts, des essences, des possibilités, des néces- 
sités métaphysiques. Et c’est de là qu'on part pour éliminer autant 
que quiconque l'étude du fait historique, psychologique, moral et 


religieux, comme si la philosophie sortait de son pouvoir et de son | 


devoir en dépassant l’analyse d’un état de pure nature pour recher- 
cher si dans l’ordre concret se trouve autre chose que la parfaite 
autonomie d’un état de nature : état qui non seulement n'a pas 
existé et n'existe pas, mais qui — chose essentiellement philoso- 
phique — ne pouvait être conçu comme une stabilité définitive en 
aucun esprit créé. 

Tout en nous prémunissant, mieux que beaucoup ne l'ont fait, 
contre la déformation ou la mutilation dont souffre le thomisme, 


dès lors qu'on élimine la réalité du dynamisme intrinsèque à tout | 
esprit et dès qu’on stabilise l'intelligence dans son concept de | 
Dieu, tel autre revient sans le remarquer, à l’idée d’une philo- | 


sophie restreinte aux concepts et à des concepts restreints à des | 


concours logiquement définis mais étrangers au domaine des exis- 
tences concrètes, de la vie en mouvement, de l'infinitude réelle, 
fût-ce celle de Dieu qui est toujours au delà de nos idées et de nos 
prises. Dès lors, après avoir accepté la notion et la légitimité d’une 
philosophie de l'insuffisance, il ramène cette assertion à quelque 


chose de purement statique, conceptuel et même négatif. Il lui | 


semble qu'après avoir admis l'impuissance rationnelle, il n’a plus 


qu'à arrêter la philosophie au seuil d’un abîme naturellement obscur 


et insondable. Il n’envisage pas la possibilité de considérer le trou 
(qu'implique l'aveu de nos déficiences) comme un état positif, | 


comme l'expression d'une présence, d’un pouvoir, d’un devoir de 
notre pensée, intérieurement travaillée par une aspiration très réelle, 
par une vocation historiquement posée, ou même déjà par une grâce 
stimulante et indéclinable. Que devient, d’un tel point de vue, 
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L . . . A . « . 
l'enseignement remis en lumière du desiderium naturale videndi 

,. . SENS . . . 
Deum, dont s'inspire la tradition non seulement patristique mais 
scolastique ? 


4° On objectera peut-être encore ici que, sous prétexte de ne 
pas confondre la synthèse théologique avec la réalité chrétienne, 
il ne faut pas identifier la philosophie avec la vie raisonnable, ni 
lui attribuer une valeur de drame alors qu’au lieu d’un dénoue- 
ment elle n'a qu'une explication théorique à offrir et une ordon- 
nance logique et métaphysique à constituer. — Mais à travers ces 
résistances, utiles pour prévenir de fâcheuses confusions, on risque 
de retomber dans cette étroite conception qu’on prétendait exclure 
et dépasser, conception d’un système d'idées qui laisse délibéré- 
ment hors de son enceinte cette réalité vivante et concrète qu’on 
se promettait de ne pas négliger. Pour en tenir compte, nous n’avons 
nullement besoin d'identifier la philosophie à la réalité vécue et 
pensée ; tout au contraire nous insistons sur l’inadéquation de la 
science philosophique et de la réalité concrète, assez large et com- 
plexe pour aue l’ordre de la nature ne reste pas essentiellement 
impénétrable à des stimulations d’une origine supérieure. C’est 
pourquoi nous parlons d'une philosophie de l'insuffisance en un 
sens plus précis, plus positif que s’il s'agissait pour l'esprit humain 
d'une nature pure qui n’a, de fait, jamais existé, et cela pour une 
double raison : car aucune créature spirituelle ne peut demeurer 
étale et satisfaite par ce qu’elle connaît d'elle et de Dieu, sans être 
travaillée par un désir naturel, raisonnable et inefficace d'atteindre 
davantage Dieu et la béatitude ; car aussi et plus encore l’homme, 
convié originellement et rappelé par la charité rédemptrice à une 
destinée surnaturelle, ne saurait se complaire en un réalisme cen- 
sément intégral qui éliminerait les réalités psychologiques, morales 
et religieuses retentissant, fût-ce anonymement, au fond des con- 
sciences même les plus ignorantes, selon une remarque de De- 
champs. 

M. Van S. nous expose justement qu'au delà d’une théologie, 
strictement bornée à l’organisation rationnelle des vérités de foi, 1l 
y a ce qu'il nomme une «théologie large» qui embrasse et domine 
en une immense synthèse intellectuelle toutes les lumières et les 
forces vives de la civilisation générale. Rien de mieux si au nom 
d'une somme, constituée en fonction des instruments préparés par 
la culture humaine, on conserve la plasticité d’un organisme assi- 
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milateur des aliments et des rénovations nécessaires à tout âge de 
la vie. Mais, inversement, puisqu'il reconnaît la spontanéité et l’au- 
tonomie de la philosophie, il admet sans doute aussi pour elle le 
bénéfice d’une croissance, d’un élargissement capable de digérer 
et de vivifier des acquisitions de plus en plus étendues ? Précisé- 
ment parce que nous avons montré que, même sur les thèses où 
la raison et la révélation travaillent simultanément, il y a hétéro- 
généité totale d’origine, de méthode, de portée, d'esprit, les heurts 
et les confusions ne sont pas à craindre ; car la philosophie n’a 
qu'à rester fidèle à sa lumière, courageuse et conquérante dans sa 
ligne de visée, aussi vraie et intégrale que possible pour sous- 
tendre, si l’on peut dire, le développement que dans un plan dif- 
férent la théologie stricte ou large poursuit sans recherche impa- 
tiente d’un concordisme de commande. 

D'un tel point de vue, certaines des critiques qu'adresse 
M. Van S. à l’article publié dans la Vie Intellectuelle (10 octobre 
1933) ne semblent pas valables contre la thèse centrale du KR. P. 
Sertillanges ; elles ne porteraient contre lui que dans la mesure où 
son eutrapélie semble accorder quelques concessions aux thèses, 
d’ailleurs mouvantes, de certains protagonistes de ce débat. Mais 
dès lors qu'on reconnaît l'extension légitime de la philosophie à 
l'intégralité du réel, (non pas seulement d’un être idéal, mais d’un 
concret psychologique et historique,) alors il semble conséquent et 
même indispensable d'attribuer à cette philosophie complète et opé- 
rante un triple champ d'étude sans lequel, loin de remplir sa fonc- 
tion normale et bienfaisante, elle courrait le risque, et nous avec 
elle et par elle, d'instituer entre elle et le christianisme, non un 
régime d'alliance ou d'union, mais des tendances oscillatoires entre 
des empiètements, des conflits, des séparations et des exclusions. 


5° Ce qui semble obscurcir toutes nos controverses et nous 
laisser dans une confusion inextricable, c’est la tentation de juxta- 
poser des données totalement hétérogènes sans remonter au prin- 
cipe qui domine et qui seul peut préparer et même réaliser l’union 
sans confusion de la philosophie, de l’histoire, du dogme et de la 
vie chrétienne. Chacun de ces éléments est susceptible d’être étu- 
dié sous deux aspects et l’'équivoque à détruire partout c’est celle 
qui identifierait le fait historique dans le temps et l’espace avec 
l’acte supra-temporel et extra-spatial dont est essentiellement con- 
stitué le christianisme. C’est par cette réalité antécédente aux faits, 


2 
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invisible à la pensée discursive, transcendante à la réalité métaphy- 
sique elle-même, qu'il nous faut accéder au centre de perspective 
faute duquel tout reste brouillé et insoluble dans le problème vital 
de notre unique et indéclinable destinée : problème dont la philo- 
sophie ne peut être totalement évincée, mais qui ne peut se pré- 
senter à elle que par un tout autre aspect que celui des faits com- 
pris dans la durée et l'étendue, des idées analysées et organisées 
par l’entendement, des considérations simplement psychologiques et 
sociales *. C’est pourquoi l’ordre selon lequel on aborde les diverses 
données du problème importe souverainement à la valeur de la 
solution. C’est d'une telle organisation et subordination qu'on ne 
s'est pas, semble-t-il, rendu suffisamment compte. 

Il ne suffit donc pas de juxtaposer les données hétérogènes 
du plus complexe des problèmes : par une telle méthode on ne 
saurait qu 'osciller d'un rapprochement confus à des distinctions 
se transformant en séparations cloisonnantes. Cet isolement autant 
que cette fusion nous laissent en tout cas dans l’inexpliqué et 
l’extrinsèque. 

Pour tenir compte à la fois des exigences religieuses, des pré- 
cisions métaphysiques, des données historiques, des expériences 
psychologiques et morales, comment la philosophie peut-elle pro- 
céder, sans compromettre le sens de sa recherche, la marche de 
son enquête, la portée de ses conclusions ? Trois paliers semblent 
nécessaires à franchir, non point dans une suite arbitraire mais, 
selon l'expression de Bacon, per gradus debitos. 


A. — Donnons d’abord satisfaction au besoin légitime et à 
l'effort traditionnel d’une spéculation métaphysique qui domine 


# Sur la distinction capitale entre ces trois réalités : histoire divinement substan- 
tielle et supra-phénoménale de l’ordre surnaturellement chrétien, — histoire tem- 
porelle et spatiale des faits constitutifs et révélateurs du christianisme, — histoire 
des dogmes et de la civilisation, dite chrétienne, le lecteur pourrait se reporter 
aux textes suivants qui lui montreraient à quel point les thèses ici exposées sont 
peu nouvelles, quoique dans les controverses récentes on ait paru les ignorer: His- 
toire et Dogme: les lacunes philosophiques de l'exégèse contemporaine. (Extrait, 
tiré à part, de trois articles parus dans « La Quinzaine », 1904); — Lettre à 
M. l'Abbé Péchegut (Revue du Clergé Français, 15 février 1902); — La valeur 
historique du Dogme (Bulletin de l’Institut catholique de Toulouse, février-mars 
1905): ces mêmes idées sont discutées dans les Entretiens de M. le Chanoine 
Mallet avec M. Blondel qu'a publiés la Revue du Clergé Français en 1901 et 


en 1904. 
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toutes les hypothèses concevables : quelles sont les conditions 
nécessaires qui rendent possibles l'existence et la destinée des 
esprits >? Cette étude des nécessités intrinsèques et, par consé- 
quent, des possibilités réalisables exclut des erreurs dont la phi- 
losophie la plus autonome fait justice. Place est faite ainsi à des 
vérités qui, quoique souvent méconnues, sont cependant sous- 
jacentes à toute doctrine foncièrement vraie : distinction réelle 
entre l'essence et l'existence en toute créature même la plus spi- 
rituelle ; — vérité de la création qui toute méconnue des anciens, 
ne laisse pas d’être rationnellement accessible ; — pouvoir et de- 
voir pour l'esprit de connaître que Dieu est, comme aussi d'affir- 
mer qu'il est notre principe, notre fin, la source désirable de la féli- 
cité ; — aveu de l’incommensurabilité entre Dieu et la créature et, 
par conséquent, inaccessibilité naturelle de l’homme à l'union et à 
l'assimilation avec Dieu : — autant d’assertions vraiment philoso- 
phiques et qui préparent ou même imposent l’idée d’un surnaturel 
concevable aussi bien que désirable, obscurément et inefficace- 
ment souhaité. Niera-t-on que de façon autonome la spéculation 
intellectuelle creuse le vide très utilement et que si la révélation 
a pu servir de rampe ce n’est pas elle qui fournit la force ni pose 
les marches de l'escalier ? Et l’on comprend que d'accord avec la 
Tradition d'éminents théologiens montrent « la place du surnaturel 
dans la philosophie, sous une forme sans doute indéterminée mais 
pourtant très nettement caractérisée ». 

Aüinsi, même dans l’ordre des possibilités essentielles et des 
nécessités métaphysiques, l’idée d’une philosophie stabilisée en 
concepts est absolument intenable : on n'a pu l’affirmer que de 
façon verbale, en prenant des mots qui paraissent clairs et en 
imaginant des bornes qui matérialisent les réalités spirituelles de 
l'esprit et de Dieu. 


B. — Mais du moment où la philosophie la plus autonome et 
la plus développée est rationnellement amenée à reconnaître l’im- 
puissance de l'homme à limiter son élan vers l'infini aussi bien 
qu'à parvenir à la possession de ce suprême objet, peut-on se 
désintéresser de la question de savoir si, en fait, l’idée du sur- 
naturel, répondant à ce besoin normal, est accessible par grâce, 
si un accès réel a été gratuitement et historiquement donné par 
Dieu, si la vérité d’une révélation et d’une élévation divine de 
l’homme peut être envisagée, reconnue, utilisée, sans que cette 
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réalité une fois proposée, ou même imposée, rencontre dans la 
raison philosophique aucune opposition légitime ? Et puisque 
M. Van S. déclare qu'en effet la philosophie a pour objet la 
réalité intégrale, ne faut-il pas, logiquement, faire entrer de quel- 
que manière la vérité historique, morale, surnaturelle du chris- 
tianisme vivant dens l'organisme philosophique lui-même ? 
Remarquons encore ici que ce n'est pas sous son aspect em- 
pirique que l’enseignement chrétien s'intègre dans la pensée phi- 
losophique, mais par ce qui est toujours mystérieux en sa forma- 
lité surnaturelle. Or jamais, en tant que tel, le surnaturel n’est 
perçu par la conscience, ni discerné par la réflexion, toujours 
incapable de relier les faits anonymes de conscience à l'aspect 
dogmatique et à l’intime action de la grâce. S'il y a donc un 
hymen de la nature et du Christ c’est toujours sous le voile : et 
loin de violer l'obscurité tutélaire la philosophie doit la préserver 
et la justifier en maintenant, jusque dans ses initiatives les plus 
fidèles aux stimulations divines et à la lumière de la conscience, 
l'incommensurabilité des élans de la nature, des connaissances de 
la raison et des exigences de la charité. C’est pourquoi l’expres- 
sion « philosophie chrétienne » est plus contestable, plus équi- 
voque que celle dont j'avais proposé l’emploi et qu'exclut M. Van 
S. sans peut-être justifier la condamnation d’une expression dont 
le sens et la raison d’être ont semblé lui échapper. Si la Révéla- 
tion est indispensable pour que soit connue la réalité du mystère 
chrétien, la Justification reste universellement accessible, par l'âme 
de l'Eglise, à tous ceux qui ne pèchent point contre la lumière et 
contre l’appel intérieur, fût-il anonyme en se présentant sous des 
formes suffisantes à l’option surnaturellement salutaire ; et comme 
aucun homme n’est absolument privé de cette possibilité de salut, 
on peut donc appeler catholique la disposition d'esprit et de vo- 
lonté qu’une philosophie, entièrement fidèle à son pouvoir et à 
son devoir, peut déterminer effectivement en quiconque demeure 
docile aux sollicitations de la conscience. Aussi est-il légitime d’ap- 
peler « philosophie catholique » la doctrine qui précise l'attitude 
nécessaire et suffisante pour qu’un être humain participe à l'âme 
invisible de l'Eglise universelle, alors même que cet être resterait, 
sans sa faute, ignorant du Christ, de sa vérité et de sa loi. En ce 
sens, on comprend que sans connaître l'histoire empirique des 
faits chrétiens, un homme, une doctrine philosophique puissent 
correspondre à l'Histoire ontologique qui constitue l'ordre de 
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grâce par l'élévation et la rédemption de la créature gratuite- 
ment surnaturalisable. 

Ce n’est donc pas à une possibilité théorique, à la virtualité 
d'une puissance obédientielle que la philosophie doit aboutir en 
se fermant à toute curiosité, à toute réalité répondant au vœu 
incoercible de la raison. — Nullement. Ce qui est possible en 
droit et désirable, ou même désiré en fait, se trouve-t-il réalisé 
de quelque façon, accessible à notre connaissance, mis effective- 
ment à notre portée ? Ces questions, notait Dechamps, sortent 
des entrailles de notre être raisonnable : et il est raisonnable 
encore d'examiner, par tous les moyens, si une solution peut être 
offerte, si elle l’est effectivement, si, en cas de silence, nous avons 
à prendre une attitude conforme au mystère qui inquiète et sou- 
lève notre conscience. Qui oserait dire que nul examen métho- 
dique, nulle investigation rationnelle ne peut philosophiquement 
s'étendre à l'énoncé, à la discussion de telles questions, même 
alors qu'une solution explicite ne peut être formulée avec préci- 
sion ? Qu'on ne prétende donc pas qu’une philosophie de l’insuf- 
fisance demeure bornée à un vague et stérile concept. Qu'on ne 
nie pas la réalité de l’âme invisible de l'Eglise, dogme dont la 
confession de bouche serait démentie par un refus de scruter ce 
qui pour l'invincible ignorance ouvre l'accès surnaturel du salut. 
Qu'on ne néglige pas d'analyser les raisons de la nécessité hypo- 
thétique qu'affirme le Concile du Vatican, lorsque la Constitution 
de Fide déclare que dans le cas, qui est le nôtre, où la vocation 
positive de l’homme à l'union surnaturelle a été gratuitement réa- 
lisée et imposée, la connaissance de cette vérité historique et psy- 
chologique suppose nécessairement une révélation expresse. Ce qui 
est nécessaire relève d’une analyse rationnelle, et puisque, à titre 
hypothétique, la vocation surnaturelle est reconnue possible, il y a 
donc des conséquences que la raison peut analyser afin d’enrichir 
la notion même d'une révélation éventuelle, d’une obligation hu- 
maine et d'une responsabilité rigoureuse : toutes vérités qui s’en- 
tresuivent dans un plan strictement rationnel et dont on pourrait 
encore développer la chaîne philosophique. 


C. — Si l'enquête philosophique, sans perdre son caractère 

D 0 . ,, 
spécifiquement rationnel, peut s'étendre, non pas tant aux moda- 
lités contingentes du message évangélique, ni au contenu dogma- 
tique de l’enseignement révélé, ni aux inventions de la charité 
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rédemptrice, mais à l’armature métaphysique et spirituelle qui sou- 
tient, peut-on dire, les ascensions de l’ordre chrétien, n’y a-t-il pas 
encore un progrès ultérieur de la pénétration philosophique jusque 
dans le domaine de la pratique chrétienne, de la vie de grâce, de 
ces mœurs qui, dans l’homme même, incarnent où imitent «les 
mœurs divines »? S. Bernard notait que dans la vie théandrique 
qui est bien une réalité, les deux conjoints, sans confondre leur 
être et leur action, ne font point l’un une partie, l’autre une partie 
différente de l’œuvre à accomplir, sed opere individuo totum sin- 
guli peragunt. Et ce qui est vrai du fond de l'opération est vrai, 
d'une autre manière, de la conscience que nous en avons. De- 
champs a insisté sur ce double fait : les vertus surnaturalisées 
sont, en tant que surnaturelles, inconnues comme telles ; mais 
elles ne cessent pas pour cela d'être humaines, conscientes sous 
leur aspect psychologique et moral, accessibles à une description 
des nuances les plus délicates et les plus neuves d’une perfec- 
tion que la morale naturelle serait par elle-même incapable d’at- 
teindre. N'est-ce point là du réel, du concret, de l’humainement 
vécu ? Et si la philosophie doit s'étendre à l'intégralité de ce qui 
est vrai et vécu, faudra-t-il fermer son regard à ce qu’il y a de 
plus beau dans l'humanité ? 

De même donc que la spéculation peut, de son point de vue 
rationnel, accueillir les lumières qui manifestent des secrets méta- 
physiques corrélatifs aux vérités proprement chrétiennes sans rele- 
ver intrinsèquement d'elles, de même il y a dans les consciences 
des germes endormis, des vertus séminales qui, fécondées par la 
grâce (laquelle est moins une création qu'une élévation de facultés 
préexistantes ou embryonnaires), présentent à l'étude philosophique 
une merveilleuse moisson dont peut légitimement s'enrichir. la 
science des ressources humaines *. 

En cette même direction, on peut encore aller plus loin ; car 
il y a un aspect de l'union à Dieu et de la vie mystique qui 
n'échappe point à l’analyse philosophique (Cf. Cahier IIÏ de la 


4 Dans sa dernière partie, le Cahier XX de la Nouvelle Journée indique avec 
plus de développement ces divers paliers où la philosophie peut monter sans violer 
le secret du surnaturel, sans s’accrocher à un concordisme équivoque, sans renon- 
cer à l'autonomie de ses méthodes et de ses perspectives. Dans la discussion 
qu'offre, sur ce même sujet, le bulletin des « Etudes Philosophiques » (mai 1933) 
relatant la séance du 26 novembre 1932, on trouvera des vues complémentaires 


sur ces délicates et complexes questions. 
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Nouvelle Journée). Puisque la philosophie s'applique non seule- 
ment aux possibles, aux essences, aux concepts, mais à toutes les 
réalités posées dans le concret, offertes à notre expérience et con- 
stituant l’histoire vécue des âmes, le spectacle et la pratique d’un 
christianisme connu et vécu jusqu'à ses sommets procure un sur- 
croît philosophiquement assimilable d'idées, de sentiments, d’aspi- 
rations dont il est bon de faire état ; car, sous la lumière de la foi, 
certaines vérités qui ne sont pas absolument impénétrables à la 
pensée apportent une solution rationnelle à des problèmes à demi 
entrevus : certaines délicatesses de sentiment, certains héroïsmes, 
certaines immolations enrichissent la conscience humaine en faisant 
profiter l'effort moral du secours et des sublimités de la grâce. Et 
il est très important que dans une société qu'a séculairement tra- 
vaillée et soulevée le christianisme, une critique philosophiquement 
attentive prévienne un double abus : — celui qui consisterait à sécu- 
lariser, à accaparer les vertus spécifiquement chrétiennes, comme 
si elles résultaient d’un progrès naturel de la civilisation, — celui 
qui consisterait, au contraire, à juger chimériques ou inhumaines 
l'humilité, l’ascétisme, les folies de la croix, toutes ces aspirations 
et ces immolations qui n'ont de possibilité et de signification que 
par la grâce et en vue de la surnaturelle élévation de l’homme. 


6° M. Van S., qui nous a parlé de la « théologie large » éten- 
dant son regard et son contrôle sur toute la culture intellectuelle 
et toute la civilisation, n'accepterait-il pas, d’après nos explications 
précédentes, qu'on envisage aussi favorablement la « philosophie 
large », celle qui, fidèle à son principe formel et rationnel, s'étend 
aussi loin que l'univers, aussi loin que l'humanité, aussi loin que 
l'âme de l'Eglise, aussi loin que l’homme, sans cesser d’être 
homme, peut aller vers son destin suprême ? S'il attribue à la théo- 
logie un droit de regard total, sans méconnaître pour cela l’auto- 
nomie d'aucune des sciences et des disciplines naturelles, n’est-il 
pas logique d'accueillir aussi l’idée d’une philosophie qui, par un 
bénéfice réciproque, envisage à son point de vue strict l'infini champ 
de la vérité métaphysique, de la réalité historique, de la charité 
vivifiante ? M. Van S. écarte d’un mot, sans justifier cette exclu- 
sion, l'expression « philosophie catholique » dont, au reste, à Juvisy 
on n'avait point fait état. Et pourtant ce terme, selon une remarque 
de S. Augustin lui-même, n'est-il point le plus compréhensif et le 
plus précis de tous, puisqu'il s'applique à la vérité intégrale, sous 
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quelque aspect qu'on la considère? On nous objecte qu'il suffit de 
parler de la « philosophie vraie », construite en dehors de la con- 
naissance du Christ ; mais est-il vrai que nous puissions faire un 
usage intégral de notre raison ou de notre volonté sans rencontrer, 
sans résoudre implicitement le problème qui met en cause notre 
attitude à l'égard de Celui, fût-il innommé, qui éclaire, attire et 
fortifie tout homme venant en ce monde ? Il y a des « fidèles » 
parmi ceux qu'on nomme, au for extérieur, les infidèles : et ce 
n'est pas sans pécher contre la lumière que ceux-ci peuvent être 
condamnés ita ut sint inexcusabiles. L'’épithète « chrétienne », en 
tant qu'elle se réfère directement à une réalité historique est en 
effet trop restrictive et elle s'applique à des hommes qui ne la 
méritent pas. L'épithète « catholique », qu’on me reproche d’avoir 
employée en deux sens apparemment équivoques, embrasse, au 
contraire, la vérité intégrale, (de quelque point de l'horizon et 
sous quelque forme anonyme que ce soit,) les idées et les per- 
sonnes qui participent à une direction droite, à une intention bonne, 
à une inspiration salutaire. Nous disions que jamais les assertions 
révélées et les thèses philosophiques ne fusionnent en un concor- 
disme matériel : cette restriction foncière n'empêche pas, elle per- 
met plutôt le double usage du mot « catholique », entendu en un 
sens unique en ce qui concerne la vérité vivifiante, mais diversifié 
en ce qui concerne les méthodes et les voies d'accès au salut. Ce 
qui entraînerait des confusions ruineuses, ce serait la persistance 
qu'on mettrait à vouloir faire de la philosophie un bloc de con- 
cepts à accorder avec la dogmatique chrétienne ; mais la philo- 
sophie vraie est celle au contraire qui, non seulement reste ouverte 
et plastique, mais contribue à la vie totale pour l’éclairer comme 
pour être éclairée par elle. 

Autant donc on peut s'associer à la sévérité de M. Van S. 
contre le faux concordisme des philosophies chrétiennes, autant, 
et plus, il serait injuste et funeste d'isoler de nouveau les deux 
pouvoirs spirituels qui prétendraient à l'empire autonome et exclu- 
sif des esprits et des âmes. Pas plus que celui des concordats, le 
régime de la séparation n’est normal et sage. Ce qui est vrai, c'est 
à la fois une hétérogénéité et une coopération spontanée et métho- 
dique tout ensemble. Si la philosophie ignore ou élimine les dispo- 
sitions intellectuelles ou morales qui répondent aux exigences de 
la foi, elle n’est pas vraie, elle devient nuisible. Pour nous aider 
à comprendre le délicat équilibre des attitudes à concilier, M. Van 
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S. nous propose une allégorie, celle d’un spectateur qui complète 
sa vision directe d’un horizon lointain par celle d’une carte où 
s’indiquent les divers objets à discerner. Mais c'est encore là un 
concordisme visuel qui ne nous fait pas sortir d’un seul et même 
ordre de données similaires. Un autre apologue semblerait plus 
conforme à l’exacte complexité du problème. Des paroles sont 
chantées avec l’accompagnement de l'orchestre : sans le libretto 
je n’en découvre pas la signification, ni même les mots exacts ; 
mais les images visuelles, sans rien ajouter aux images sonores, 
puisqu'elles sont d’un autre ordre, donnent cependant à ce que 
j'entendais déjà et à ce que je pouvais même goûter sans le 
comprendre assez, une précision, une beauté, une certitude par- 
faite. Peut-être, malgré la déficience de la comparaison, pour- 
rait-on dire que le chant intérieur et lointain de la raison et de la 
grâce n’est pas cependant tout à fait indéchiffrable et sans effi- 
cacité. Mais la révélation et le spectacle même de l'Eglise pro- 
curent à ceux qui en reçoivent le bienfait le moyen de discerner 
le sens exact des lecons de la raison et des sollicitations divines, 
sans que pour cela se confondent ou fassent double emploi les 
appels ou les réponses, les efforts ou les secours qui, diversement, 
contribuent à l'unique vérité, à l’unique destinée, à l'unique solu- 
tion. 

Peut-être ces brèves remarques suggéreront l'idée que le pro- 
blème de la philosophie catholique, déjà utilement éclairé par tant 
d'efforts, n’est pas aussi simple et tranché que plusieurs sont portés 
à le croire aujourd'hui. Il semble nécessaire de diviser la difficulté 


et de l’examiner en plusieurs plans superposés. 


Maurice BLONDEL. 


LA PHILOSOPHIE DE PRZYWARA : 
MÉTAPHYSIQUE DE CRÉATURE 


Par métaphysique de créature, on n'entend pas ici une méta- 
| physique qui expliquerait ce qu'est la créature, mais une métaphy- 
l sique qui serait la seule possible aux êtres créés, et qui, en toute 
| sa structure, révélerait cette adaptation. On veut dire en plus que 
cette adaptation se trahirait par l'intervention perpétuelle d’un type 
} de raisonnement, ou plutôt, d'un mode de pensée, qui serait basé 
sur l’analogie. 

Une telle métaphysique de créature, comprise comme philoso- 
phie de l’analogie, a trouvé sa forme originale dans l’œuvre d’un 
| penseur allemand, le R. P. Erich PRZYwARA, S. J.! Notre rôle sera 
? celui d’un rapporteur, un rapporteur qui n'aura aucun effort à faire 
| pour être sympathique, mais qui s'interdira aussi de compliquer par 
i ses vues personnelles un système déjà complexe. 


? Œuvres: 

I. Opuscules de spiritualité : Eucharistie und Arbeit, 1917; Vom Himmelreich 
. der Seele, I-IV, 1922; Kirchenjahr, 1923; Liebe, 1924; Wandlung, 1925; Divina 
is 1925; Christus lebt in mir, 1929: Christentum, 1922, etc. 

II. Exposés critiques de tendances et de systèmes : Religionsbegründung, 
ler Newman, 1923: Das Geheimnis Kierkegaards, 1929; Kant heute, 1930. 
III. Des collections de conférences et d’articles : Gottgeheimnis der Welt, 
{ 1924; Gott, 1925; Ringen der Gegenwart, I-II, 1929. 
| IV. Des ouvrages de synthèse (« Form-Einheit von Philosophie und Theo- 
| logie ») : Religionsphilosophie katholischer Theologie, 1926; Analogia Entis, I, 
F 1932. 
| V. Des poèmes, échos lyriques très fidèles de son évolution personnelle et 
: des idées fondamentales de sa doctrine : Unsere Kirche, 1915; Karmel, 1932; 


| Homo, 1933. 
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I. — L’ANALOGIE, PHILOSOPHIE INTÉGRALE ET CRITIQUE. 


L'analogie, telle que la conçoit P., est plus que ce que disent 
bien des manuels, plus que l’objet d’un traité particulier ou d’un 
théorème complémentaire, déduit d’un ensemble doctrinal préa- 
lable. Elle prétend être un centre dont tout le reste subirait le 
rayonnement. 

Choisissons trois points de vue à partir desquels le vaste pano- 
rama se découvrira peu à peu. 


EX *# 


|. A titre d'orientation, voyons tout d’abord comment P. com- 
prend le fonctionnement des deux analogies d'attribution et de pro- 
portionnalité qui interviennent dans l’analyse classique des rapports 
entre Dieu et la créature *. 

Un premier aspect : l’ordre ascensionnel de la pensée. Quand 
notre pensée s'efforce d'atteindre la cause première et dernière du 
contingent, elle se sert d’abord, sans aucun doute, de l’analogie 
d'attribution, puisqu'elle monte de l'effet à la cause. Mais ce trajet 
de pensée ne peut parvenir qu'à une cause proportionnée à l'effet. 


? Analogia Entis, pp. 95-97. Sans entrer dans les détails de la question, P. 
ne retient du problème que les deux pôles : ressemblance (analogie d'attribution) 
et dissemblance (analogie de proportionnalité). Vu sous cet angle, le côté ontique 
de la première analogie pourrait s'exprimer par une formule du P. P. Scheuer: 
«les perfections ontologiques sont communes à tous les êtres, à chacun selon son 
degré » (Notes de métaphysique, Nouvelle revue théologique, 1926). Le côté noé- 
tique comprendrait la conclusion du P. J Maréchal: « dans tout objet de pensée, 
quel qu'il soit, nous affirmons implicitement l'Etre absolu et explicitement l'être 
contingent. En dehors de cette double affirmation simultanée, il n'y a pas, pour 
nous, de pensée objective possible » (Le point de départ, V, p. 425). Le P. Ser- 
tillanges, par contre, pourrait nous fournir une illustration de la seconde analo- 
gie; côté ontique de la proportionnalité: « l'être est inconsistant; nous supposons 
un Premier-Séparé qui le fonde » (Saint Thomas, |, 276); côté noétique : « ana- 
logie ne signifie pas ressemblance, au sens français du mot... L’affirmation posée 
(Dieu est) sera vraie sans avoir besoin de qualifier Dieu en soi et non pas même 
au titre d'être... Elle sera négative en tant que valeur de définition; elle ne sera 
positive qu'à titre d'expression de l'insuffisance du monde, de la nécessité corré- 
lative d’un ultime support » (/bid., |, pp. 183, 142). 

Inutile d'ajouter que ces rapprochements n’ont à nos yeux qu’une portée sym- 
bolique; pour être exacts et complets ils devraient être délicatement nuancés et 


sans doute même corrigés. 
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| Son élan s’affaisse avant d'aboutir, et l’inconditionné pur, la cause 
première en elle-même, il ne peut que la pressentir de loin, comme 
l'Etre au-dessus de tout genre, de toute qualité, de toute quantité : 
l'Etre différent. Le rapport entre cet Etre et la créature se révèle 
} comme une relation per diversas proportiones, relation de différent 
| à différent, suivant le mot d’Aristote, 6ç &Ako npds &hko (Met. 1016 
| B). L'analogie d'attribution s'achève donc en une proportionnalité : 
} non pas une proportionnalité de deux termes rapportés à un troi- 
| sème, ni non plus une relation réciproque de deux différents, mais 
seulement une relation entre deux relations qui ont entre elles deux 
! une ligne commune de séparation irréductible ; c’est la diversité d’un 
terme réel (aliquid unum, esse, verum, etc.) affirmé de Dieu et de 
la créature, en Dieu et dans la créature. L'aspect commun exprime 
lune ressemblance, non pas telle cependant qu’elle tienne simple- 
! ment la dissimilitude en équilibre ; car cet équilibre serait alors la 
dernière explication accessible, et non plus l'être. L’analogie d’at- 


tribution ne donne donc à ce mouvement ascensionnel que la pre- 
| mière impulsion ; au bord de nos possibilités intelligibles elle se 
dépasse en une analogie de proportionnalité ; celle-ci équilibre, si 
l’on peut dire, l’envol du créé hors de lui-même, hors de sa ma- 
} nière propre dans la manière tout autre de Dieu. 
| « Dieu n’est pas pour l’analogie la position absolue de l'un 
quelconque des êtres créés ; ni de l'esprit, ni du tout, ni du vou- 
| loir, ni de la pensée, ni de la personne, ni de l’idée ; il n’est pas 
non plus l’un, idéal-limite de ces côtés antithétiques du créé. Il est 


{ tout simplement au delà, tanquam ignotus, ainsi que s'exprime saint 
| Thomas, au delà de tout contenu saisissable. De ce point de vue 
| créature signifie donc ce qui ne peut jamais se refermer sur soi, 
| toujours distendu et béant (vers le haut) » * 

| Un second aspect : les deux analogies dans l’ordre de la mani- 
 festation divine *. 

| Une certaine priorité semble ici encore échoir à l’analogie d’at- 
| tribution, en ce sens qu'à travers les perfections ontologiques du 
créé l'être divin apparaît comme fondement-source (être, vérité, etc..); 
| mais cette manifestation est bien plutôt une révélation de différence 
| et de distance que de ressemblance, et de ce fait, c’est l’analogie 
| 


| de proportionnalité qui vient se substituer à la simple attribution 


* Religionsphilosophie katholischer Theologie, p. 22. 
4 Analogia Entis, pp. 97-99. 
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positive, pour diriger le regard vers la réalité-source, précisément 


en ce qu'elle a d’«indiciblement élevé au-dessus de tout ce qui. 


est ou peut être pensé en dehors d'elle » (Vatican, Denzinger 
1782). D'autre part, la créature possède son activité et sa subsis- 
tance propres qui légitiment une nouvelle attribution, cette fois-ci 


de haut en bas : c’est pour la créature la possibilité d'être chargée | 


d'une mission, la possibilité de servir (comme causa secunda). Le 
positif de cet acte spontané de la créature qui sert (analogia attri- 
butionis) est le signe de la distance entre elle et l’être servi (ana- 
logia proportionis) dont l’inaccessible transcendance fonde pour la 
créature la possibilité de cette mission. 

« L'ensemble du créé, par ses antinomies et ses unions de con- 
trastes, est une révélation de Dieu de haut en bas, c’est-à-dire, une 
image de Dieu ; non pas une image nécessitante pour Dieu, une 
image de Dieu qui permettrait d'en calculer l’essence et l’action, 
une sorte de formule d’univers (cf. le rapport entre Dieu et le 
monde de Spinoza!) qui rendrait Dieu maniable pour le magicien 
de la science ; mais une image qui dirige le regard par delà elle- 
même, vers le Dieu transcendant toute ressemblance, ce Dieu qui 
a choisi cette image et aurait pu en choisir mille autres. Dieu sans 
doute est le sens mystérieux vers lequel l’ensemble du créé par 
voie d'image dirige notre esprit. Mais il n’est pas le sens interne 
du créé, .… et ce créé n'est pas davantage une sorte de manifes- 
tation nécessaire de son essence et de son action, ou une limita- 


5 


tion de ses moyens de révélation » 


+ *# % 


2. La constatation du mouvement de l’analogie n’est pas un 


fait isolé : l’analogie commande les articulations les plus profondes 


de la métaphysique, le problème de l’acte et le problème de l’ob- 
jet. De ce point de vue apparaîtra son importance générale, et 


comme philosophie strictement critique, capable de tirer une ligne 


de démarcation rigoureuse entre les philosophies les plus oppo- 
sées, et comme philosophie intégrale susceptible d’embrasser toutes 
les apories sans les sacrifier les unes aux autres. 
P. procède de nouveau par une démonstration parallèle °. 
L'’analogie au sein du problème de l’acte métaphysique. 


* Religionsphilosophie k. Th., L. c. 
* Kant heute, pp. 99 sqq. 
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L'acte métaphysique est un acte qui tend à la vérité absolue ; 
mais qui ne peut la recevoir que comme un acte de créature; un 
acte qui nest pas la vérité, mais auquel la vérité n’est qu'attri- 
| buée. Flle ne lui échoit que dans la mesure où la non-possession 
le dispose à recevoir. C’est un acte qui va au fondement premier 
et dernier des choses, mais qui doit s'arrêter au fondement inté- 
| rieur de sa propre nature, de laquelle jaillit immédiatement l’exi- 
} gence d'une toute première et dernière explication. Sacrifier l’un 
| des deux termes, la vérité absolue ou l'acte réceptif, c’est, ou bien 
| vouloir déduire analytiquement, de cet acte qui n’est pas, la vérité 
qui est (intention inhérente à tout système, à toute méthode pure- 
| ment à posteriori : empirisme, positivisme, relativisme, etc.), ou bien 
! tenter une déduction directe de cet acte qui n’est pas par lui-même 
à partir de la vérité qui est (conséquence implicite des systèmes à 


priori : rationalisme, idéalisme, etc.). 
La vérité peut bien se révéler dans l’acte réceptif, il peut s’éta- 
À blir entre les deux une intime union : tanta similitudo. Mais tandis 
qu elle se communique, l’absolue vérité étend dans l’au-delà comme 
? l'ombre d’un positif infini, inépuisable (infinitum actuale), et d'en 
1 bas, le sujet qui n’est pas la vérité et la reçoit, se détache comme 
lune possibilité négative indéfinie (infinitum potentiale). Et l'acte 
| métaphysique où se rencontrent des termes aussi opposés, ne peut 
qu'affirmer davantage leur différence : major dissimilitudo. Or, c’est 
justement cela l’essence de l’analogie, la major dissimilitudo dans 
À la fanta similitudo. 
L’analogie dans le problème de l’objet métaphysique. 
L'objet métaphysique c'est « le premier et le dernier comme 
| source de tout être ». Il s’agit d'expliquer la réalité du monde en 
| devenir par son fondement dernier, et ce fondement dernier, 6n 
ne peut l’établir que par un sondage à travers l'écoulement des 
| choses qui sont et ne sont pas. Nous n'avons de saisie que d’un 
: être, et l'intervalle entre cet être et l'être nous défend de dire 
| sans plus : cet être est de l'être, comme s'il en était identique- 
} ment une partie. L'être absolu est objet de métaphysique dans la 
| mesure où le non-être du monde dépendant apparaît, c’est-à-dire, 
LÉ la mesure où l'intelligence créée atteint dans le devenir ce 
Bin négatif qui s'oppose directement à l'être. Aucun des deux 
| termes, Absolu, non-absolu, ne se laisse sacrifier, soit qu'on fasse 
| du donné concret et changeant la manifestation identique et abso- 
| lue de l'être (« Théophanie des Deus-Esse » ; formule des monismes 


| 
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idéalistes et transcendants, « théopanismes » pour lesquels Dieu est 
tout): soit que par une déduction magique opposée on veuille tirer 
l'être du non-être (formule de tous les monismes réalistes et imma- 


nents, panthéismes suivant lesquels tout devient Dieu). 


L'analogie par contre respectant toutes les données du pro- | 


blème, constatera que l'être est réellement et effectivement dans 
cet être qui ne serait pas s'il n'avait reçu ce qu'il est : manifesta- 
tion de l’absolu dans le contingent et union intime, tanta similitudo. 
Mais le rapport du créé à l'être reste comme précédemment, le 
rapport d’une réalité infinie (infinitum actuale) à un négatif poten- 
tiel, indéfini (potentiale infinitum), et par là, major dissimilitudo, 
c'est-à-dire, analogie. 

L'’analogie de l’objet répond à celle de l'acte ; mais encore 
faut-il ne pas vouloir les résoudre par une identité qui prétendrait 
épuiser en elle l'identité de la Pensée et de la Réalité absolue; ou 
bien par une identité qui ferait du divers et du négatif la pure 
apparition du positif, du transcendant. L'acte et l’objet accusent 
un mouvement commun hors de soi vers l’au-delà ; mais ce mou- 
vement ascensionnel subjectif ne reproduit qu’en sens inverse la 
participation objective de haut en bas d’un être identique à lui- 
même jusque dans sa communication ad extra. L’adéquation par- 
faite de l’analogie ontique et de l’analogie noétique supposerait 
que l'acte métaphysique ne fût que la pure réflexion de l’objet 
sur lui-même ; comme si l’acte n’était pas tout d’abord intention- 
nel, dirigé vers quelque chose avant d'être réflexion. Bref, la vue 
sur le vrai s'obtient dans et par la vue sur l'être ; le rapport de 


l’acte et de l’objet est toujours un mouvement qui se dépasse. La ! 
possession de l'être se réalise dans la vérité, à la condition que | 
l'acte qui va vers la vérité tende à l'être, c’est-à-dire, à condition 


d'accuser la transcendance de l'être qui se découvre dans la vérité 
dans la mesure où il est au-dessus d’elle. Ainsi le rapport entre 


l'analogie de l'acte et celle de l’objet s'ouvre sur une analogie | 


# 
renforcée. 
+ # 


3. Tel qu'il résulte de l’analogie, le dynamisme qu'est l’élan 
de la pensée et de l'être vers Dieu, en Dieu, par Dieu, n’est pas 
un élan rectiligne. Îl faut distinguer ce dynamisme de l’analogie 
d'un dynamisme purement finaliste et positif qui mènerait de plain- 
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{ pied dans la sphère de l'être, de l'absolu divin’. La trajectoire 
parfaite qu'on se représente n'est que la limite factice d’un mou- 
vement spiral qui pour avancer doit revenir sans cesse sur lui- 
même : par les êtres en devenir, il s’achemine vers l'absolu (être, 
l vérité, etc.) pour en pénétrer la distance et l'opposition radicale ; 
du créé, il se dirige de loin, par delà toutes les ressemblances, vers 
l'être in lumine inaccessibili, exigé par la connaissance de notre 
| néant. 

Ainsi comprise comme théologie négative, la métaphysique de 
créature appelle de toute l'insuffisance de sa potentia oboedientialis 
un achèvement venu d’en haut, qui transformerait cette « métaphy- 
| sique provisoire » (vorläufige Metaphysik) en une « métaphysique 
définitive ». — « Toute spéculation, en effet, peut bien débuter 
par de la pure philosophie, mais doit se dépasser en une théolo- 
gie, dans la théologie catholique, parce que celle-ci seule corres- 
pond à l'élan d’une pensée vraiment humaine ‘. Et l’équilibre en 
mouvement de l’analogie reprend la pensée qui est engagée en 
lui, dans son prolongement théologique. 

« D'un côté, l’orgueil grotesque de l'idéalisme se heurte à 
l'âpreté de l'Incarnation, du Logos qui devient chair, chair du 
Fils de l'Homme, chair de la trop humaine Eglise, chair du scan- 
dale du sacrement du corps et du sang. Le point de vue catho- 
lique c’est le sacrifice toujours renouvelé et plus profond de toute 
intériorité spirituelle, plongée dans le réalisme de ce monde. D'autre 
part, l’ordre de l’Incarnation c'est aussi l’assomption dans les pro- 
fondeurs de la divinité, pour devenir membres du Fils fait homme, 
et en lui, enfants du Père et remplis de l’Esprit-Saint. (Das Christo- 
logische mündet im Pneumato-logischen ins Theologische). La con- 
ception catholique complète accepte les deux aspects du problème; 
elle les coordonne de telle façon que l’idéalisme garde, en un cer- 
tain sens, le dernier mot. Le réalisme de ce monde n'est qu'une 
transition, une image qui doit se résoudre dans l'idéal spirituel de 
l’autre monde. La métaphysique ne prétend pas faire disparaître 


7 H. U. BALTHASAR, Schweizerische Rundschau, Sept. 1933. Die Metaphysik 
Erich Przywaras, p. 498. 

S Stimmen der Zeit, 1933, Bd 125, Katholische Metaphysik, p. 230. Sur l’im- 
propriété de cette expression, cfr le rapport de M. F. VAN STEENBERGHEN, La 
deuxième Journée d’études de la Société thomiste et la notion de « philosophie 
chrétienne », dans la Revue néoscolastique de philosophie, nov. 1933. On voit 
que ce texte n'identifie pas métaphysique de créature et philosophie pure. 


72 André Favre 


la connaissance dans l'être incompréhensible ; au contraire elle tend 
à laisser l'être transparaître dans sa signification. Son sens final c’est 
donc la révélation du spirituel comme profondeur de l'être. Idéa- 
lisme, oui, mais ces fondements de l’idée, le catholicisme les éta- 
blit à une profondeur inaccessible à un effort purement humain »°. 
— Non sufficientes cogitare aliquid a nobis quasi ex nobis. (II Cor., 


NES): 


++ *% 


Jusqu'au bout, dans le plan purement philosophique comme 
dans le plan théologique, le rythme de l’analogie s'impose à toute 
spéculation humaine, à la métaphysique de créature. L’attribut 


® Stimmen der Zeit, I. c., p. 229. Elaborer un mode d'unité entre philoso- 
phie et théologie (« Form-Einheit von Theologie und Philosophie »), ce n'est 
pas s’enfermer dans un «système» philosophico-théologique. Pour s'en con- 
vaincre il faudrait suivre les lignes dialectiques que P. trace à partir des deux 
attitudes typiques de Platon et d'Aristote, à travers l’évolution séculaire de la 
pensée, en passant par les diverses tendances théologiques et philosophiques de 
l’antiquité (Antioche, Alexandrie, etc.) et du moyen âge, jusqu’à leurs derniers 
retentissements, implicites ou explicites, observables dans les positions caractéris- 
tiques des écoles catholiques actuelles (thomisme, molinisme, etc.); il faudrait 
poursuivre ce parallélisme, par delà les courants impersonnels généraux, jusque 
dans les manifestations antithétiques des synthèses originales et personnelles: il 
faudrait compléter ce relevé longitudinal par la délimitation des frontières oppo- 
sées qui bordent de part et d’autre toute l'étendue de la théologie et de la phi- 
losophie; il faudrait enfin imprimer à cette tension d’antithèses qui se retrouvent 
dans chaque nouvelle zone spéculative (aussi bien de l’ensemble philosophique : 
« Bewusstsein-Sein-Welt », que du donné dogmatique : formules de l’« Enchiri- 
dion symbolorum et definitionum» de Denzinger opposées parallèlement) un 
mouvement vers l’au-delà : « voulons-nous sortir du vertige séculaire des « ismes », 
matérialismes-spiritualismes, naturalismes-idéalismes, anthropologismes-cosmismes, 
panthéismes-théopanismes, nous devons nous enraciner dans les profondeurs de 
ce Dieu qui est la solution des antithèses : Dieu en nous et au-dessus de nous » 
(Gottgeheimnis der Welt, p. 137; Ringen der Gegenwart, Il, pp. 543 sqq.). Il ne 
faut donc pas prendre cette métaphysique religieuse pour une «conciliation sta- 
tique des antithèses », et moins encore comme une tentative de réduction qui 
expliquerait tout à partir d’un point de départ définitif. Le définitif de cette 
théorie c'est de ne pas tolérer du définitif; et ce qui vaut du « Dieu des philo- 
sophes », s'applique avec un crescendo à la connaissance du Dieu révélé: car 
même dans la révélation, le Dieu vers lequel l’analogie pénètre, «ne se révèle 
à nous que dans le contraste et l’antinomie, si ce n’est pas dans la contradic- 
tion ». (Gott, p. 45; sur l'étendue de la question il faudrait consulter, outre 
Religionsphilosophie k. Th., de volumineuses Vorlesungsskizzen et d’autres syn- 
thèses en préparation). 
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« de créature » n'indique pas seulement que toute philosophie reste 
en définitive une entreprise de créature (créature, causa efficiens) : 
qu'elle n'atteint son objet transcendant que dans la mesure où il 
est donné comme en négatif dans sa sphère (créature, causa mate- 
rialis); qu’elle n’a pas le droit de s’ériger en science imperfectible 
ad modum intellectus divini (créature, causa formalis); métaphy- 
sique de créature comprend tout cela en y ajoutant cette direction 
centrale que Blondel appelle une «stimulation transcendante » (l’ab- 
solu divin, causa finalis). Appeler cette philosophie métaphysique 
«de créature », c'est affirmer son «autonomie limitative », ... «sans 
qu il y ait pour cela abdication ou présomption en elle » ; l’appeler 
« métaphysique », c'est préciser son «besoin d’infini » exigeant 
une « élimination radicale du rationalisme clos et saturé, du natu- 
ralisme étale et satisfait, de la philosophie stabilisée en elle- 
même » !. 

Telle est l'attitude qu'impose l’analogie de l'être ; une atti- 
tude philosophique où l’optimisme idéaliste (caritas veritatis) aiguil- 
lonne une modération réaliste (copiosa egestas humanae intelligen- 


tiae) ‘!. 
II. —— [L'ANALOGIE, PHILOSOPHIE VIVANTE. 


Comment les exigences étudiées jusqu'ici se vérifient-elles dans 
l'attitude personnelle de P. et dans l’évolution concrète de sa pen- 
sée ? Répondre à cette question, c'est expliquer une certaine im- 
pression de vertige qu'on ne peut toujours s'empêcher d'éprouver 
en lisant P.; c’est aussi préparer le lecteur à comprendre la justi- 


fication de l’analogie comme principe exclusif de métaphysique. 


1. L’attitude personnelle. 

Comme préoccupation originelle on peut découvrir en P. une 
prévention innée contre tout radicalisme de pensée, toute intran- 
sigeance ; c'est l'opposition systématique à l'esprit de système. 
Positivement par ailleurs, c'est un avide souci de vérité, un désir 
tenace d'objectivité, qui s'attaque aux problèmes sans préjuger de 
solution, qui craint même toujours de ne pas accentuer assez fort 
les contrastes et les antithèses. L'’objectivité que P. poursuit n’est 


10 M. BLONDEL, Le problème de la philosophie catholique, pp. 157, 147, 165. 
11 SaINT AUGUSTIN, De Civ. Dei, XIX, 19; Confess. XII, 1. 
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atteinte ni par une recherche dialectique pure, ni par des inquisi- 
tions étroitement historiques et psychologiques; elle vise une com- 
préhension à la fois active et passive, une pénétration des pro- 
blèmes par un regard formé de la convergence de deux rayons 
visuels qui sont l'induction immanente et la déduction transcen- 
dante. C’est une « réflexion critique qui par une saisie immanente 
des données historiques tend vers une synthèse objective ». Con- 
sciente de son prolongement traditionnel, de sa croissance histo- 
rique, malgré l’imprégnation inévitable de la pensée contempo- 
raine, elle essaie, à sa manière contingente et ainsi déterminée, 
de découvrir dans et avec le devenir total, la loi qui d'en haut le 
domine ‘. 

Non pas que P. fasse de l’histoire. Il expose rarement la théo- 
rie qu'il analyse. Il préfère s'attacher au rouage central et de là, 
du premier coup, saisir le secret du mécanisme. Tout est classé 
avec une ordonnance rigoureuse qui pourrait rappeler l’« étique- 
tage » reproché par Hegel à Kant. Les tendances systématiques 
de chaque penseur, réduites à leur plus simple expression, reçoi- 
vent chacune leur marque précise et définitive, et, ainsi préparées, 
elles sont soumises aux manipulations d'une dialectique impérieuse, 
presque lyrique, qui les pousse inexorablement par des chemins 
qu'on ne peut rebrousser. Evidemment, le procédé n'est pas exempt 
de dangers, et il est impossible que du subjectivisme ne s’y mêle 
pas. Mais il peut libérer l’esprit et stimuler la spéculation. Au point 
de départ, P., par une pénétration dominatrice et instantanée, 
s'incorpore le principe d’un système, le fait vivre dans sa ligne 
logique, puis le juge suivant l’angle d’écartement auquel il aboutit. 

La réflexion critique requiert un champ d'activité ouvert dans 
toutes les directions ; d'autre part, dans chaque cas particulier, 
elle semble se contenter d’un minimum d’érudition. P. ne frôle- 
til pas l'intuitionnisme et la pure virtuosité ? D'autant plus que, 
malgré ses protestations de ne viser qu'à une « critique objective 
des théories et non à leur condamnation », il a bien l'air parfois 
de se livrer à des exécutions expéditives, de malmener le système 
qui lui tombe sous la main. À titre de précision, et non pour jus- 
tifier le procédé, il faut remarquer que les discussions de P. ne 
portent pas habituellement sur des questions de fait, mais sur des 
questions de droit, des questions méthodologiques. Il extrait d’un 


7? Analogia Entis, p. VII; pp. 25 sqq. 
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système une attitude, une tendance radicale, consciente ou impli- 
cite, parfois même mêlée à d’autres qui la corrigent : puis, il fait 
lever tous les problèmes qui se blottissaient sous cette idée pré- 
conçue. P., dont la théorie pourrait se ramener à une méthode 
philosophique, empêchera-t-il jamais les constructions spéculatives 
audacieuses, dont l’ensemble total, minutieusement analysé, se 
laisse difficilement dériver d’une attitude centrale conjecturée ? 

On ne s’est pas fait faute d’ailleurs, de l’accuser lui-même 
de « constructionnisme ». La force constructive ne lui manque 
certes pas. Mais cette énergie créatrice ne violente pas le fond 
de la question : tout son effort tend à rendre l’idée compréhen- 
sive et transparente du réel. Le moindre des articles ou sermons 
du P. P. forme une monade leibnizienne achevée, une dans sa 
structure intime et cependant, dans la simplicité de sa perfection 
même, reflet et résumé de toute une conception du monde sous- 
jacente. Toutes les lignes sont concentriques, et prolongeant la vue 
par delà le point étudié, elles dirigent le regard vers le foyer d’ori- 
gine, le principe dont on sent l'attraction lumineuse toujours active : 
polarité dynamique, équilibre et tension du devenir contingent, ana- 
logie…. !* 

Une langue et un style presque singuliers par leur pouvoir 
d'immédiation, contribuent beaucoup à cette organisation rigou- 
reuse du fond des idées. La phrase est obligée de se mouler de 
force sur tous les replis d’une pensée subtile et nerveuse : il en 
résulte des brisures, des formules rigides, un schématisme parfois 
mathématique, une manipulation du langage à première vue dé- 
routante. Habitués à nous arrêter aux signes, nous sommes pris 
au dépourvu, quand ces signes sont devenus translucides et n’ont 
plus de consistance en eux-mêmes ; et il faut s’acclimater pour 
apprécier un mode d'expression direct, dense, qui d’un coup veut 
tout signifier avec force, plénitude, nuance. 

«Ce qui peut rappeler l’impressionnisme dans la manière de 
P., est le fruit de très longs exercices de patience, de pénétra- 
tion vivante et aimante ; et par là, c’est tout aussi bien de l’ex- 
pressionnisme.… C’est l’œuvre d’un vivant adressée à des vivants »", 
d’un vivant dont l’exubérance de vie devient facilement combative 


et intransigeante. 


13 Gottgeheimnis der Welt, pp. 134 sqq. 
SET AU BALTHASAR Nc, pp 4399: 
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2. L'ambiance intellectuelle. 

L'itinéraire de cette philosophie n'est déterminé, ni par l'inten- 
tion de résoudre un problème isolé, ni par la préoccupation de 
répondre aux exigences d’un système particulier critique ou méta- 
physique, mais par la seule recherche d’une méthode, d’une forme 
de pensée qui permettrait à la fois et l'exclusion de toutes les 
intempérances spéculatives et l'inclusion de tout effort philoso- 
phique authentique. Cela n'empêche pas P. de suivre de très près 
la discussion de tous les problèmes philosophiques de quelque im- 
portance agités ces vingt dernières années ; bien plus, ce n'est 
qu'en promenant ses méandres dans les directions les plus diffé- 
rentes, philosophie, littérature, théologie ‘*, que l’analogie pourra 
prétendre refléter tous les aspects d’une métaphysique totalement 
humaine, c'est-à-dire toujours ouverte, en progrès, en devenir. Il 
peut bien y avoir une sorte de sport à se jouer ainsi en même 
temps du plus grand nombre de difficultés possibles, à se frayer 
une voie victorieuse à travers un amas de théories touffues, en- 
combrantes, surtout si la ligne minima que l’on veut tenir s’ap- 
pelle analogie, c’est-à-dire, équilibre dynamique, polarité, rythme 
de l'inconstance.… 

Force nous est de borner notre tracé à quelques « intuitions 

partielles » suggestives qui marquent les étapes de cette évolu- 
tion. 
Un certain scientisme positif semble bien avoir alourdi l’at- 
mosphère des premières études de P. Progressivement cependant, 
sa pensée indépendante ne tarde pas à s’aérer dans sa direction 
originale : un essai de spéculation pure sur le «de ente et essentia» 
de saint Thomas découvre très tôt la tension entre l’essence et l’exis- 
tence, une distinctio realis dans le sens d’une analogie négative. En 
compagnie de Sertillanges qui a d’abord toute sa sympathie, notre 
chercheur n'est sans doute que trop porté, dès le début, à ne voir 
dans toute spéculation que la trace d’« une philosophie de l’insuf- 
fisance ». 


* À l'arrière-plan de la spéculation de P. on pressent toujours le dogme, 
l'Ecriture et la grande tradition spirituelle dont une exposition symétrique met 
en lumière l’antithétique inévitable; cfr Wandlung, Vorwort: Ringen der Gegen- 
wart, |, pp. 469 sqq.; Divina Majestas, etc. Le lyrisme des poèmes Karmel et 
Homo n'est que la phosphorescence lointaine de la même analogie dans la nuit 
des symboles et de la mystique. 

* Vorwort de l’Analogia Entis, de Ringen der Gegenwart, de Kant heute, etc. 
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Suivent de longues explorations à travers la patristique. Saint 
Augustin retient définitivement l'attention de P.'7 Augustin, tour- 
menté par le désir du vrai total, indéfiniment tendu vers un Vrai 
divin comme inaccessible, devient une sorte de personnification de 


la métaphysique de créature. D'un côté aspiration sincère qui ne 


connaît pas l'intransigeance des beati possidentes : « Que ceux-là 

s emportent contre vous (les hérétiques), qui ne savent pas au 
ix d Il i la vérité! » De l’ : 1 

prix de quelle peine on trouve la vérité ! » De I autre néanmoins, 


aspiration audacieuse vers le Deus interior et exterior mundo qui 
« est caché pour qu'on le cherche, et infini pour que, trouvé, on 
doive le chercher encore »; le Dieu « hors de nous et dans nous » 
de Pascal, pris dans le sens métaphysique cher à P., préoccupé 
visiblement du désir augustinien d’aboutir à une philosophie de 
_« sobriété dans la plénitude » '*. 

La fréquentation de Denys l’Aréopagite et des mystiques alle- 
mands entretient les mêmes préoccupations : direction dynamique 
vers une theologia negativa ; la nuit lumineuse, la présence de 
Celui qui ne serait plus Lui, s’Il était saisissable. 

Parallèlement la spéculation religieuse de P. ne perd pas de 
vue les modes les plus divers de la mentalité contemporaine. New- 
man qu'il analyse et dont il publie des traductions, exerce sur lui 
l’attirance d'une pensée réaliste et vécue, toute tendue vers une 
« intériorité religieuse : solus cum solo », individualiste mais non 
subjectiviste. L'intérêt se concentre surtout sur le problème augus- 
tinien : « Dieu dans la conscience et au-dessus de la conscience » ”, 
problème qui déborde de tous côtés les horizons d’une simple ques- 
tion psychologique. C’est de plus l'indication de « l’antithétique 
dynamique, à priori, à posteriori » (notional-real), que P. va trans- 
poser dans la discussion de l’acte et de l’objet métaphysique. . 

Les multiples publications de P. reflètent aussi sans cesse les 
tournants caractéristiques de la pensée allemande depuis le début 
de ce siècle : le déclin de l’idéalisme, le triomphe de la phénomé- 
nologie et les multiples manifestations d'une philosophie littéraire 
dont la vogue semble bien apaisée : «la polarité de Goethe, la 


17 Analogia Entis, pp. 188 sqq. P. a extrait une sorte de somme commentée 
des écrits de saint Augustin (Augustinus-Synthesis, 1932), série encore inachevée, 
la version anglaise devant précéder la version allemande. 

18 « Sapientia igitur plenitudo, in plenitudine autem modus ». De beata vita, 
INV232. 

19 Christentum, |. Bd. Einführung; Ringen der Gegenwart, Il, pp. 886 sqq. 
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philosophie romantique » (Baader et surtout Gürres), « l'héroïsme 
dynamique de Nietzsche », Kierkegaard, etc...” De Nietzsche à 
Scheler il n'y a qu'un pas. La confrontation avec ce Nietzsche 
catholique, comme on l'appelle, fut doublement féconde. La mé- 
thode de P. s'enrichit des suggestions de la phénoménologie, en 
même temps qu'elle se détache nettement de celle-ci. Gagnant en 
profondeur, l’analogie vient se greffer à la racine même de cette 
immédiation revendiquée par Max Scheler pour les notions reli- 
gieuses et morales. Ce n’est qu'à travers l’analogie que «tout 
point de départ spéculatif se trouve impliquer une relation reli- 
gieuse » *!. 

Des échanges de vue avec Husserl lui-même, et avec une dis- 
ciple de celui-ci convertie au catholicisme, Edith Stein, ramènent 
enfin la spéculation de P., par-dessus les analyses unilatérales de 


25) 


la phénoménologie, dont il élargit la méthode **, à la synthèse en 
progrès de saint Thomas. Pour affirmer son attitude en face de la 
« théologie dialectique » protestante (Karl Barth, Emil Brunner), P. 
doit encore relier de quelque manière les deux bords de l’abîme 
que celle-ci creuse irrémédiablement entre le Tout divin et le Rien 
du créé. L'’analogia entis et la théologie négative qu’elle fonde, 
seront ce lien minimum *. 

La mise au point de la notion de contingence, contre la phi- 
losophie du néant de Heidegger, achève de préciser les derniers 
contours de cette ondoyante doctrine comme métaphysique de créa- 
ture **. 

On l’a dit, la mode est aux dynamismes : dans cette grande 
variété qui va du dynamisme victorieux de Bergson ou de Blondel, 


* Ringen der Gegenwart, 1, pp. 169 sqq.; cfr Das Geheimnis Kierkegaards. 

* Religionsphilosophie katholischer Theologie, p. 26. Religionsbegründung: 
discussion exhaustive de la philosophie de Scheler. 

2? Cette méthode permet à P., sans l'encombrement d’une épistémologie qui 
lui semble impossible, sans glanage éclectique dans la tradition, d'atteindre d’un 
coup le plan d'une objectivité métaphysique, c'est-à-dire analogique... Analogia 
Entis, pp. 5-6. 

# Le point de vue protestant commence par une négation décisive de tout 
rapport entre Dieu et créature, mais une négation si absolue que la créature 
s'affirme en fin de compte égale à Dieu. Le point de vue catholique inverse- 
ment, accepte une première donnée positive, «tanta similitudo», mais dans 
celle-ci se détache de plus en plus, en négatif, la « major dissimilitudo ». Ringen 
der Gegenwart, Il, pp. 692 sqq. 

# Kant heute, pp. 95 sqq. 
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jusqu'au dynamisme de l’angoisse lancé par Heidegger, la philo- 
sophie de P. ne sera pas simplement un « antidynamisme » : au 
contraire l’analogie s'offre à nous comme le dynamisme de ces 
dynamismes, comme leur rythme, leur mètre et leur cadence, un 
rythme capable de maîtriser la fougue de tous ces élans impé- 
tueux et de forcer la pusillanimité de toutes les ëroyÿ imaginables 
(depuis celle de la phénoménologie jusqu'à celle du pur relati- 
visme). 

Un sondage en profondeur à travers la spéculation d'Aristote 
fournit enfin l’occasion d'introduire l’analogie dans le principe de 
contradiction, et par suite d'établir celle-ci comme principe et con- 
dition dernière de la seule métaphysique possible, la métaphysique 
de créature. 

Mais cette analogie qui semble ne rien supposer, ce principe 
trop inconsistant pour être l'origine d'une déduction systématique, 
ne reproduit-il pas le geste prestigieux de Heidegger tirant l'être 
du non-être; ne prétend-il pas constituer une nouvelle « métaphy- 
sique du néant »? Ou bien alors ce critère transcendantal, ce rythme 
infaillible ne s'apparenterait-il pas à la dialectique divine de Hegel? 

P., plongé dans la grande tradition philosophique, non par 
entraînement docile, mais par pénétration personnelle, subissant les 
poussées les plus opposées des courants contemporains, s’est ef- 
forcé de maintenir l'équilibre, d'observer une direction, souple sans 
doute, mais ne déviant ni à droite ni à gauche, bref, de tenir le 
milieu. Ce milieu dynamique peut-il le garder sans acrobatie trop 


vertigineuse ? 


III. — JUSTIFICATION DE L’ANALOGE. 


25 


L'ouvrage fondamental, l’Analogia Entis *, prétend donner une 
justification de cette «Philosophie der Mitte », une justification qui 
précise dans quelle mesure ce milieu visé par toutes les publications 


de P. exprime la dernière profondeur de l'être et la manière dont 


2 [’ Analogia Entis comprend un premier volume, le principe (Kôsel-Pustet). 
Le second volume («die inhaltlichen Grundzüge ») est encore à paraître. Les 
lignes générales de la doctrine qui résultent de la comparaison des ouvrages paral- 
lèles publiés jusqu'ici, ne peuvent plus guère s’infléchir d'un côté ou de l'autre, 
mais elles gagneront beaucoup à être dessinées plus clairement et à être prolon- 


gées dans tous les sens. 
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notre esprit l’atteint. Une justification matérielle semblait d'ores et 
déjà acquise du fait de la convergence, pour le moins étonnante, 
de toutes les recherches antérieures. 

Mais pour dissiper les inquiétudes et les malentendus, P. relève 
le défi de fournir une démonstration formelle et rigoureuse, un 
« kritisches Prolegomenon » de sa méthode et du principe de sa 
doctrine. 

Essayons de schématiser cette démonstration passablement con- 
densée et abstruse. Cette justification comprend trois instances : 
une première doit établir que les conditions de toute métaphysique 
vraie coïncident avec les exigences de la métaphysique de créa- 
ture ;: une seconde instance s’efforcera d'imposer l’analogie comme 
principe de cette métaphysique de créature; enfin, une constatation 
de fait dirigera le regard par-dessus les espaces de la grande tra- 
dition métaphysique vers l'horizon dernier qui la domine toujours : 
l’analogie. 


kY#X*X 


1. Dans le cadre d’une métaphysique stricte (science dernière 
de la pensée : Meta-Noetik, et de l'être : Meta-Ontik), les restric- 
tions de la métaphysique de créature s'imposent comme point de 
départ, comme méthode et comme achèvement. 

À son point de départ, la métaphysique en est saisie. Elle ne 
peut procéder exclusivement ni de la conscience, ni de l'être, mais 
d’un moyen terme, de la conscience chargée d’être (pp. 5-7). L'’être 
et son unité ne transparaissent que peu à peu à travers la triple 
radiation de notre connaissance transcendantale (verum — bonum 
— pulchrum), et le problème dans son extension complète exige 
l’acheminement de l’une à l’autre, puis leur confrontation et l’an- 
notation de leurs rapports, intervalle, bande mouvante, entre les 
bords de laquelle notre métaphysique sentira toujours la tension : 
« essence au-dessus de et dans l'existence », déterminations essen- 
tielles au-dessus de et dans les données d'existence (pp. 7-13). 

Mais la méthode métaphysique ne pourra-t-elle être absolu- 
ment déductive et à priori? — Non, ni à priori ni à posteriori ex- 
clusifs, parce que l'élan exagéré vers l’un ou vers l’autre se recourbe 
inévitablement vers le but opposé, parce que l’à priori s’insinue 
dans toute méthode, toute tendance, tout contenu soi-disant à pos- 
teriori, et que l’à posteriori se glisse imperceptiblement sous les 
constructions à priori. La métaphysique subira donc une première 
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impulsion venant du réel (à posteriori, 0p9#), mais d'avance son 
intention sera dirigée vers des déterminations essentielles (à priori, 
eiôos), qui elles-mêmes resteront un effort de créature plutôt que 
des formules définitivement closes (pp. 13-22). 

Comment cette métaphysique contingente s’alimenterait-elle 
dans le devenir historique ? Ou bien l’on traite l’histoire en his- 
torien et c'en est fait de la métaphysique ; ou bien les systèmes 
philosophiques subjectivement interprétés ne seront qu’un prétexte 
à spéculations incontrôlables. Ÿ aurait-il une attitude moyenne pos- 
sible ? Nourrie de la tradition et tout imprégnée de la mentalité 
moderne, la philosophie peut-elle faire abstraction de sa dépen- 
dance? La méthode de pénétration immanente, préconisée par P., 
cherchera laborieusement, à travers cette ambiance et ce courant 
inévitables, la vérité «au-dessus de et dans l’histoire » (pp. 21 
ss.) 5. 

Suspendue entre l’à priori et l’à posteriori, la métaphysique, 
loin de pouvoir «se refermer sur elle-même », doit au contraire 
rester ouverte et attendre son couronnement d’ailleurs. Elle ne peut 
pas s absolutiser dans un «théopanisme dévolutionniste » déductif, à 
priori, qui perdrait de vue tout devenir ; car, comble d'ironie, le 
mouvement que l’on croyait avoir éliminé de l'être, réapparaît dans 
un relativisme idéaliste posé comme absolu. La métaphysique ne 
peut pas non plus se livrer à une induction purement à posteriori, 
sombrant dans le panthéisme ; en effet, la totalité de cet évolu- 
tionnisme empirique, se fige en définitive dans un monisme radi- 
calement nécessaire et immuable (pp. 40-42). Des deux côtés l’ul- 
time explication donnée (totalité du réel ou de l’idée, relativité du 
logos ou négation du relatif) finit par se retourner contre les prin- 
cipes dont elle est l'aboutissement. La prétendue solution dernière 
est un mélange inévitable de théologie et de philosophie, dans le- 
quel reparaît soit le positif, soit le négatif, négligé au point de 
départ. L'idéalisme « théopaniste » déductif transforme sa théolo- 
gie préalable en une pure dialectique ; le panthéisme des méta- 
physiques à posteriori, conçu tout d’abord comme une philoso- 


26 Sans mettre en doute la valeur et la nécessité de l’histoire de la pensée 
humaine, on peut se demander avec P.: y a-t-il, en pure philosophie, plus de 
chance d'objectivité à délimiter avec précision les tendances extrêmes d’une théo- 
rie (en laissant ce que les systèmes ont de purement historique), pour en mon- 
trer le dynamisme interne au moins implicite, ou bien vaut-il mieux se confier 


aux tâtonnements d'une érudition toujours relative ? 


82 André Favre 


phie absolument indépendante, finit en un mysticisme théologique 
(Mythos kosmischer Mystik, chtonisch dionysischer Welt, Nietzsche ; 
Mythos von « Zahl, Mass, Gewicht », in den Positivismen). 

Pas d'indépendance absolue entre la philosophie et la théo- 
logie. Si la philosophie jouit d'une autonomie méthodologique, ce 
n'est que pour s'ouvrir vers les problèmes d'une théologie négative 
(télos-entéléchie de la métaphysique) qui, d'un côté, suppose la 
valeur authentique de l'effort proprement humain, et de l’autre, 
répond tant au positif de notre exigence qu'au négatif de notre 
indigence. L'équilibre, l’analogie entre l’une et l’autre s’exprime- 
rait par la formule : « fides (gratia) non destruit sed SUPPONIT et 
PERFICIT rationem (naturam) » (pp. 47-51). 

Entre la théologie et la philosophie un « troisième terme » ne 
peut être cherché dans un absolu rationnel ; mais dans la théo- 
logie elle-même se réalise le passage, la soumission de l’intelligere 
au credere, par la reductio in mysterium, in mysterium naturale 
d’abord, puis dans le mystère révélé de la vie trinitaire, l’absolu- 
source, le fondement exemplaire. Encore et toujours effort inachevé 
de créature, appuyé sur « un autre », tendu vers « un autre », pour 
accentuer encore, au bout, la plus grande différence dans la simi- 
litude *’. 


k 4 # 


2. Comment l’analogie sera-t-elle condition de possibilité de la 
métaphysique en général; peut-elle être appelée « principe de mé- 
taphysique » ? Serait-elle une formule ou une recette dont il n’y 
aurait plus qu'à trouver les applications ? Ou bien un principe syn- 


* Transcription graphique du rythme: 


« Theologie in — über Philosophie 


über 


in 
Erscheinung (Gottes) in — über Kräftigkeit (zu Gott) 


über 


in 
Apriori in — über Aposteriori », p. 61. 
La formule se traduirait encore au concret par cette autre qui la complète : 


« Theologie (Philosophie) durch die Schulen und jenseits der Schulen ». Ringen 
der Gegenwart, Il, pp. 708-709. 
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thétique dont on pourrait « déduire des objets » (principium ex 
quo) ? — Non, l’analogie, simple vue pénétrante du réel, est un 
principe vide. Ce n'est que l'expression formelle du mouvement 
vers l’objet, la transcription de ce rythme de créature que trahit 
inévitablement pour nous la moindre des manifestations de l'être 
(principium quo proceditur). 

L'analogie est à la base de notre pensée (notion de « logos ») 
et de son dernier retranchement, le principe de contradiction, qui 
à proprement parler n'est pas un principe. Aristote l’a formulé de 
deux façons : « puisqu'une chose ne peut pas être et ne pas être 
sous le même rapport, elle ne peut pas non plus, sous le même 
rapport, valoir comme vraie et comme non vraie : — et comme il 
n'est pas possible de nier et d'affirmer une chose sous le même 
point de vue et par rapport au même objet, ainsi il ne se peut 
que quelque chose soit et ne soit pas sous le même point de vue » 
(pp. 69-70). Le premier énoncé conclut de la vérité ontologique à 
la vérité logique, le second inversement tire, d’une nécessité «noé- 
tique », une nécessité (ontique ». Les deux rapports se compénètrent 
et dans leur corrélation laissent apercevoir l’analogie. Cette analo- 
gie comporte une position formelle, antécédente à la position du 
plus élémentaire contenu ; négative (il ne se peut que quelque chose 
soit et ne soit pas sous le même rapport), distincte du principe radi- 
cal d'identité (ce qui est est absolument); position négative infime, 
livrant le minimum dernier de réalité et d’affirmation, minimum 
immanent à la pensée dans la transcendance de son dynamisme 
hors d’elle-même, dans sa tendance vers la vérité et non dans 
l'identification à celle-ci tranquillement possédée ; c’est la bar- 
rière à laquelle se bute toute tentative de réduction ultérieure 
(quand tout serait nié, ceci du moins ne peut l'être). 

L’analogie interdit donc l’immobilité olympienne d’une logique 
« ad modum intellectus divini », pour laquelle l'idée et la réalité 
coïncideraient dans l'identité. Elle interdit de même le mouvement 
absolu d’une dialectique divinisée, qui, dans l’antagonisme d'in- 
compatibles, retrouverait la révélation de l'identité et la manifes- 
tation d’un Logos unique, construit dans le prolongement direct 
de notre esprit. À travers l'extrême du changement identifié à lui- 
même d’'Héraclite (retournement d’un principe de contradiction en 
un principe d'identité déguisé), et l'extrême de l'identité immédiate 
de Parménide, l’analogie corrige l’écart des deux attitudes en recon- 
naissant ce caractère de créature que nous révèle le principe de 
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contradiction. Elle exclut toute spéculation infaillible (Logique-Cri- 
tique-Phénoménologie pures) et s'oppose à toute prétention d’épui- 
ser la signification du devenir et de l'être par la réduction de l’un 
ailautre 

Entre réalité et possibilité, loi et mouvement, qualité et quan- 
tité, le principe d’analogie détermine le milieu mobile, continu, 
dirigé, dépassant par son immanence l'invariabilité du nombre et 
sa commutabilité parfaite (p. 79) : c’est la direction interne d'un 
progrès rapporté activement à une participation « au-delà », qui 
suppose participation réceptive venant d’abord « d’en-haut »; aller 
et retour entre deux termes irréductibles : poussée immanente vers 
la transcendance, tension transcendante vers l’immanence (p. 83). 
Cette traction inévitable dans l’être-créature entre le relatif et l’ab- 
solu, c’est ce que P. retient du problème de la distinctio realis. 

Du créé contingent qui devient et réalise l’idée, « actus entis 
in potentia » (potentia obocdientialis : à la fois capacité et insuffi- 
sance), au Créateur qui est, le rapport se trouve conditionné par 
une double analogie à chacun des deux pôles, et ce dernier rap- 
port est lui-même une analogie. 

Dans le principe de contradiction c'est moins l'être analogue 
qui émerge que l’analogie de l'être. Le « ce qui est n’est pas ce 
qui n'est pas » se substituant à la formule «ce qui est est », ne 
souligne pas tant la communauté dans l'être analogue, mais bien 
plus en fin de compte la différenciation (ana-logie), la distance par 


l'être ; ce qui s y manifeste c'est le néant du créé rapporté à celui 
qui le crée de rien (p. 99). 


+ *# * 


3. La discussion de droit, sondage vertical, voulait mettre à nu 
la restriction dernière que comporte toute audace spéculative. P. y 
ajoute une sorte d'enquête extensive, une « réflexion critique sur la 
tradition », une démonstration de fait après la démonstration de 


** La pensée appliquée au « AdYos » (« Wort-Sinn-Begriff-Sache »), ou bien pré- 
tend en épuiser toute la compréhension et en être la révélation immédiate, iden- 
tique, et elle s'érigera en Logique absolue (AoyiGesbat); ou bien elle voudra en 
dé-membrer les apories, les tra-verser (double sens de «à» — per- et dis-) 
pour refaire l'unité par delà, et nous aurons la Dialectique (ôta-Aoyibssôat) ; ou 
bien elle s'efforcera de se soumettre au «Àdyos » distant, de pénétrer dans le 
mouvement et de se diriger suivant sa direction, et elle s'appellera Analogie 
(ava-AoyiGecôat, dans les deux sens de «äv& »: selon un ordre, et de « &vw » : 
de bas en haut) (pp. 66-69). 
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droit. Il va suivre, à sa manière *, le développement philoso- 
phique : Platon-Aristote-Augustin-Thomas, circonscrire par le relevé 
de leurs positions extrêmes l'intervalle dans lequel leur doctrine se 
meut, éclairer leurs théories les plus prononcées en fonction de ce 
mouvement fondamental et, une fois le rythme des systèmes trans- 
crit, surprendre les rapports d'une analogie à l’autre (pp. 99-149). 

a) Schématiquement l’analogie que trahit la philosophie de 
Platon est un milieu tenté entre l'identité fixe et l'identique insta- 
bilité ; mais une solution conciliante (äv&) aboutit à un élan hors 
du réel (#vw); prévenu par l’idée (causa exemplaris), l'être dérivé 
est condamné à un essor involontaire vers elle (Éows-l'amour), et 
le geste se prolonge toujours sans arriver : « analogie progressive, 
idéalisme héroïque » (pp. 103 sqq.). 

b) L’analogie d’Aristote se démarquerait par contre, en remet- 
tant l'accent caractéristique sur le « &và », dans le sens d’un mou- 
vement circulaire ; la solution immanente visée ici tend à une iden- 
tification de l'idée à la réalité qui rendrait superflue cette poursuite 
de l'idéal par le réel, comme la rêvait Platon; (td yäp &v&loyoy 
péooy — petaËt, pp. 106-114). Mais la boucle : dbvayis — évépyeta; 
xadékou — xad’äuté — xad’Exaotov, Ibid.) se brise par le milieu 
avant de se refermer (Torso, x0A066V) et se retourne malgré soi vers 
l'au-delà indéfini du moteur immobile, de la « Nomoews vénotç » 
inaccessible, identité contradictoire puisqu'elle n'est que le premier 
degré de notre série; analogie régressive, réalisme tragique (pp. 115 
sqq.). 

c) Chez Augustin, la question porte directement sur le rap- 
port entre l'âme et Dieu (ordo perducens ad Deum). Cet ordre 
analogique paraît d’abord un accommodement entre le «äv&» et 
le « ävw », étudiés chez Platon et Aristote. Mais l'ordre n'est pas 
seulement déterminé par une direction supérieure, « 4yw » ; cette 
direction elle-même n’est pas de bas en haut, mais de haut en 
bas : il s’agit de monter vers Dieu en descendant jusqu'au fond 
de soi et de tout : faire la nuit et le vide complet pour que le 
mystère du créé s'ouvre sur les ténèbres divines ; s’abandonner 
pour n'être plus suspendu qu'à Lui, au-dessus de l'abîme et tout 
attendre de sa prévenance condescendante ; bref, «rythme des- 
cendant et pressentiment de Dieu dans ce rythme » (pp. 117 sqq.). 


% «Methode immanenten geschichtlichen Verstehens, das auf eine sachliche 
Synthese zielt»! (p. vi). Le développement de P. prend ici spécialement une 


allure vertigineuse; nous ne le suivons plus que de très loin. 
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d) Dans la même ligne, saint Thomas envisage le problème 
de l’ordre entre le Créateur et la créature, abstraction faite de la 
théologie (natürliche Ordnung) : ou bien de l’ordre théologique 
entre Dieu et le monde racheté, suivant la révélation (sakrale 
Ordnung), ordre conçu comme achèvement et redressement de 
l'ordre naturel (perfectio-sanctificatio, pp. 125-149). L'analogie de 
l'être qui informe les relations universelles des choses réalise ici 
une compénétration à fond du «äy&» et du « ävw ». Cette analo- 
gie exprime le perfectionnement de l'univers dans son mouvement 
vers Dieu, par une participation supérieure ; mais d'autre part, 
loin de trouver un intermédiaire dans les rapports de l’un à l’autre, 
elle ne cesse d’accentuer la distance : « est non est ». Toute rela- 
tion est toujours une «proportio excedens » (proportio-äv&, exce- 
dens- ävw) et une « excedens proportio », qui se dépasse dans un 
dynamisme inachevé vers une perfection limite (confinium comme 
perfectio), du milieu-univers au milieu-homme, puis au milieu-esprit 
et au milieu divin, pour revenir au milieu Homme-Dieu, le crucifié 
total, récapitulation mystique et mystérieuse de tout : « analogie 
relation de l’ordre, d’un ordre transcendant ; analogie milieu et 


limite ». 
+ %+ + 


C'est ainsi que l’analogie se révèle comme le principe le plus 
radical (p. 151). Elle doit être, voulue ou non, au point de départ 
de toute métaphysique, puisqu'elle se pose avec la pensée elle- 
même. Elle interdit à toute science spéculative de se retrancher en 
soi, de faire abstraction de sa contingence, d'oublier son mouve- 
ment de croissance et ses ramifications, en haut, en bas, en avant, 
en arrière. 

Elle est néanmoins le principe le plus large et le plus ouvert; 
puisqu'en acceptant sa condition de créature, elle admet tout ce 
qui est en progrès, en puissance, ne refusant que de se figer en 
une doctrine unilatérale. «C'est une théorie radicale qui veut 
courber toute autonomie (ontique) individuelle ou collective, et tout 
déductionnisme (noétique) impeccable, sous la souveraineté divine. 
C’est un théocentrisme de Dieu dans le Christ dans l'Eglise, don- 
nant à tout ce qui est humain sa signification relative ». Mais c’est 
aussi une théorie qui permet d'aborder en toute sincérité, sans pré- 
vention comme sans présomption, tous les problèmes possibles : 
«l’analogie est une sorte de synthèse de tout le vrai que présen- 
tent les méthodes phénoménologiques et aporétiques » (pp. 153 sq). 
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La doctrine de P., indépendamment de la richesse de ses déve- 
loppements, n’est pas à proprement parler un système neuf en soi: 
elle vaut surtout par son côté formel esquissé bien sommairement 
en ces quelques pages. Les tentatives d'édifier une métaphysique 
critique se multiplient comme à plaisir, même du côté catholique. 
Mais aucune, à notre connaissance, ne semble abandonner la voie 
normale (et en tant que normale cette méthode semble bien devoir 
rester la seule vraiment efficace) qui consiste à répondre aux exi- 
gences de telle critique déterminée en opposant çà et là des retran- 
chements autant que possible définitifs. La métaphysique de créa- 
ture voudrait au contraire évincer toute critique par une critique 
plus radicale encore ; ce serait une sorte d’enchantement qui ren- 
drait la métaphysique non seulement imprenable, mais insaisis- 
sable. 

La prouesse de P. mérite d'être connue. Ce serait cependant 
une illusion de croire cette « cure d'air », comme il l'appelle lui- 
même, susceptible d'exercer une grande influence. On continuera 
à se laisser dérouter par cette philosophie du ne quid nimis, par 
cette « métaphysique inchoative », dont le principe n'est qu'une 
constatation d’analogie, constatation affectée elle-même d'un coef- 
ficient analogique. Tout en accentuant la nécessité pour la créature 
de se mouvoir à la périphérie du mystère, l’analogie pourrait néan- 
moins faciliter, en corrigeant les déviations systématiques, une vue 
stéréoscopique des choses, connues de la sorte dans la variété de 


leurs trois dimensions. 
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Pullach-Munich. 


Thomas of Sutton, O. P. 


(Continued) 


His Metaphysics. 


Having endeavoured in a previous article * to give some ac- 
count of the psychological teaching of Sutton, the first English 
Thomist, | propose in this article and a concluding one to set forth 
his doctrines in the other departments of philosophy. | shall begin 
with an account of his attitude towards the main metaphysical 
controversies of his day, as this will throw light first on his lea- 
nings towards Aristotle and his dissociation from Augustinianism, 
and secondly on his relation to Henry of Ghent. 

Together with all his contemporaries Sutton regarded the uni- 
verse as a collection of individuals which are either the originators 
or the recipients of that all prevailing activity or becoming which 
characterizes the realm of creatures. In considering individuals as 
the originators of this activity Sutton brings out two points of inte- 
rest, viz. the character of the activity which may be originated, and 
the nature of the operating principle. The activity, he tells us in 
Quodl. III, q. 7, where he refers to Aristotle’s Metaphysics IX, 
may be either immanent or transient. The former type, the effect 
of which remains within the agent, which must always be animate, 
is instanced in seeing, wiling and understanding. [t presupposes 
two factors in the agent, one of which is movens and the other 
mota, for in Phys. VIII we read, « Nihil secundum se totum mo- 
veat se, quamvis moveat seipsum ratione partis » — Quodl. I 
CA A PAR PM OP Ee 

These same two factors are presupposed in transient activity, 
but in a different manner, for there the mota, like the effect, has 


, 


* Thomas of Sutton, O. P. His place in Scholasticism and an Account of his 
Psychology in Revue néoscolastique, T. 36, février 1934, pp. 332-354. 
? The folio references in this article are to Merton College, Ms. 138. 
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an existence independent of that of the movens. The essence of 
this type of activity or change, Sutton observes on f. 161"? of 
Quodl. I, q. 9 (Utrum aliquod agens possit agere non secundum 
quod est actu), lies in the communication of the perfection of the 
agent to another individual, an operation accomplished by the agent 
secundum quod est in actu, because perfection and actuality are 
identical. That this operation may be of two varieties is borne 
out by a remark on f. 162" of Quodl. I, q. 1] : «à Omne agens 
agit formam sibi similem vel similem perfecte in specie eadem, 
si sit actio univoca; vel similem imperfecte in specie imperfectiori, 
si sit actio aequivoca ». lhese varieties are further elaborated on 
f. 178% of Quodl. Il, q. 8 (Utrum potentia generandi activa sit in 


Filio) where, following an allusion to Aristotle’s Met. 7 1034 a 21>, 
we find : 


Quando forma generati praeexistit in generante eadem specie 
et secundum eundum modum essendi et in simili materia, sicut 
cum ignis generat ignem vel cum homo generat hominem, et haec 
generatio est totaliter univoca. Alio modo est generatio, quando 
forma generati est in generante eadem quidem specie, sed non 
secundum eundem modum essendi, nec in simili materia, sicut 
forma demus est in artifice eadem specie, sed non secundum 
eundem modum essendi quia in domo est materialiter, in artifice 
immaterialiter... <et haec generatio est> ex parte aequivoca 
propter diversum modum essendi ipsius formae in generante et 
genito. Tertio modo est generatio, quando non tota forma gene- 
rati praecedit in generante, sed aliqua pars eius aut aliqua pars 
partis, et tunc non conveniunt in forma eiusdem speciei, sicut in 
medicina calida per quam generatur sanitas in corpore humano 
non est sanitas eiusdem rationis. Sed est ibi calor qui est pars 
sanitatis, aut ducens ad partem sanitatis. Et haec est generatio 
totaliter aequivoca... Quanto ergo forma generati fuerit propin- 
quior formae generantis, tanto verior et perfectior est generatio. 
Sed in generatione univoca propinquior est forma generati formae 
generantis quam in generatione aequivoca, ubi genitum non con- 
sequitur formam generantis, secundum propinquitatem speciei, sed 
solum secundum propinquitatem generis. Ergo perfectior est gene- 
ratio univoca quam aequivoca. 


Whether the forms produced in either type of generation can 
be received magis et minus is discussed by Sutton in Quodl. IV, 
q. 12, the conclusion being that such reception is impossible be- 
cause all individuals falling within any particular species partici- 
pate equally in the nature of that species. « Universaliter omnia 
contenta sub specie equaliter participat rationem speciei, licet 
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unum contentum sit perfectius quam aliud » (f. 217"); and « Con- 
cedatur quod anima unius hominis sit perfectior alia anima alte- 
rius hominis, non tamen sequitur ex hoc quod unus homo sit 
magis homo quam alius, quia per animam homo singularis sortitur 
speciem » (ibid.). 

À later passage in which immanent and transient action come 
up for discussion, viz. f. [94'* of Quodl. III, q. 7 (Utrum substantia 
possit esse immediatum principium alicuius operationis), is concer- 
ned not with the effect of such action, but with the operative prin- 
ciple. Thus we read : 


Si loquimur de operatione manente in operante, nihil aliud 
est substantiam operari quam habere formam in actu, quae forma 
est principium immediatum illius operationis, verba gratia, nihil 
aliud est videre quam actu habere speciem visibilis in visu, ita 
quod assimilatio visus ad visibile quae est per speciem est ipsa 
visio... Forma substantialis non potest esse principium immedia- 
tum operationis manentis in operante, quia si sic, rem operari 
nihil aliud esset quam habere suam formam substantialem, et ita 
operatio talis esset de genere substantiae, quod nullus concedit... 
Ista ratio de necessitate concludit, quia ubi essentia quae est sub- 
stantia in actu est potentia operativa, ibi oportet quod sicut habere 
essentiam est existere in actu, ita habere potentiam sit operari in 
actu. Et ex hoc sequitur ulterius quod sicut res quamdiu habet 
formam substantialem est in actu, ita quamdiu habet formam sub- 
stantialem quae est principium immediatum operandi semper ope- 
ratur in actu... 

Si loquimur de operatione transeunte ad extra, ad hoc idem 
habebimus. Substantia enim per principium immediatum actionis 
causat in alio similem formam illi formae suae quae est principium 
agendi, hoc enim est de ratione agentis ; ignis enim calefacit in- 
quantum est actu calidus et non inquantum est lucidus vel levis. 
Unde in talibus principium operandi activum et effectus sunt eius- 
dem generis et etiam ipsa operatio, quia operationes specificantur 
ex suis terminis, ita quod sunt eiusdem speciei cum suis terminis. 
Cum igitur omnes operationes transeuntes sint accidentia in crea- 
turis, oportet principia activa earum similiter esse accidentia. Quod 
etiam operationes transeuntes sint accidentia manifestum est ex hoc 
quod tales operationes vel sunt motus successivum, sicut calefactio 
aquae, vel sunt alteriores subite quae requirunt subiectum in actu, 
sicut illuminatio medu. Si autem operationes transeuntes sunt acci- 
dentia, oportet principia earum proxima similiter esse accidentia, 
cum sint eiusdem generis, et sic habemus quod omne principium 
immediatum operandi in creatura est accidens et non substantia.…. 
Unde nos non negamus formam substantialem esse aliquo modo 
principium operativum, sed negamus eam esse principium imme- 
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diatum operandi, quamvis enim forma substantialis sit principalius 
principium in operando, tamen forma accidentalis est immediatius 
principium et magis determiniatum respectu talis operationis. 


Üp to this point we have been giving an account of the teaching 
of Sutton on two of the factors involved in change, namely, the 
efficient and the formal causes. The third factor, matter, is regar- 
ded by him as simply the capacity to receive a form. As such, it 
must be inseparable from form which together with it is indis- 
pensable for an interpretation of change, as our philosopher takes 
pains to establish at length in Quaest. 4 and 15. This commonly 
accepted Scholastic theory we may pass over in favour of the 
more debated problem of the actuality of matter, for here Sutton 
shows a fundamental departure from the teaching of Augustine. 

In Quodl. II, q. 6, f. 177", he announces his willingness to ad- 
mit that matter has not only an esse derived from the form which 
it has received, but also an esse which is different from that of 
form, i. e. a capacity to receive forms. He denies, however, that 
matter has, apart from form, any esse simpliciter, such as it is 
sometimes alleged to possess in virtue of creation, on the grounds 
that « omne esse actuale a forma est ». And he continues on 
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Si tamen consideremus quod Deus daret materia esse absque 
omni forma naturali, adhuc non sequeretur quod materia maneret 
in actu per se, quia ille actus quem haberet non esset de essentia 
eius secundum ponentes istam positionem, quia dicunt quod ille 
actus non manet quando materia est sub forma, quia si maneret 
cum forma, compositum non esset per se unum, ut dicunt, sed tan- 
tum esset unum per accidens, quia ex duobus in actu non fit per 
se unum. Si igitur ille actus non est de essentia materiae, sed 
quiddam aliud materiae additum, ponere materiam esse per talem 
actum est ponere materiam non esse per se sed per aliud. 


The same attitude towards matter as the term of creation ap- 
pears in Quodl. IV, q. 7, f. 214*, where we are told that indivi- 
duals alone are terms of creation, and that individuals cannot be 
equated with matter because their nature presupposes an indivi- 
duating quantity which is a sort of form. 

This deniäl of the actuality of matter involves a rejection of 
the rationes seminalis postulated by Augustine, but such a rejec- 
tion is nowhere definitely made by Sutton, at least not in the 
works which at present are known to be authentic. That it was 
included in his system we are left to infer from such remarks as : 
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«Forma praeexistet in subiecto ut in potentia passiva » (Quaest. XI, 
f. 269"), and « Potentia passiva nullam actualitatem habet in sui 
natura, sed est potentia pura » (Quodl. Il, q. 10, f. 180"). 

Let us pass now to Sutton’s account of the individuals that 
experience this universal change, the factors of which we have 
just been describing. We shall confine ourselves to the two most 
important problems raised by him, namely, the principle of indi- 
viduation and the distinction between essence and existence, for 
in these two preeminently Scholastic problems we shall see his 
sympathy with Aquinas and his opposition to Henry of Ghent. 

Sutton maintains that the question of individuation, which is 
often confused with the question of the causes of an individual, 
in reality concerns the contraction of the species in the individual. 
« Individuum habet substantiae omnes quatuor causas, scilicet ma- 
teria, forma, finis et efficiens ; sed non omnes iste causae sunt 
causae individuationis, hoc est incommunicabilitatis seu limitatio- 


nis sub specie » — Quodl. I, q. 21, f. 169". This contraction, he 
contends here and also in the beginning of q. 21 of Quodl. III, 
must be due to « partes eiusdem rationis », otherwise the result 


will not be two individuals of the same species but two specifically 
different beings such as result, for example, when animalis is con- 
tracted by humanitas cr asinitas. On f. 205'* of the same question 
where he asks what is that something which, having parts of the 
same ratio, can contract a species to individuals, his conclusion is : 


Si consideremus x. genera praedicamentarum, non inveniemus 
in aliquo genere aliquae quae de se sint plura eiusdem rationis 
praeter quam in genere quantitatis. Etsi enim substantia aliqua 
sit divisibilis in partes eiusdem rationis, hoc tamen non est de se 
sed per quantitatem, circumscripta enim quantitate, substantia re- 
manet indivisibilis, et similiter est de qualitate et de alüs generi- 
bus praedicatorum, sed quantitas per se est divisibilis in partes 
eiusdem rationis... Unde dicitur 5 Met. quantitas est quod est divi- 
sibile in ea quae insunt quorum unumquodque est una natura. 


Elaborating his position, Sutton continues (f. 205'°) : 


Quantitas non est principium constitutivum intrinsecum indivi- 
dui, sed est dispositio per quam materia et forma fiunt ab agente 
principia constitutiva individui. Non enim est quantitas de intrin- 
seca natura substantiae individuae, sicut differentia est de natura 
intrinseca speciei, sed per quantitatem dispositivam materia et 
forma, quae sunt principia substantiae individuae, habent partes 
eiusdem rationis et per hoc sunt principia constitutiva individuae 
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substantiae, sicut differentia est principium constitutivum speciel. 
Non enim potuit materia causari partibilis a Deo secundum partes 
eiusdem rationis nisi disponeretur quantitate dimensiva quae de se 
habet partes eiusdem rationis... Patet igitur quod radicale princi- 
pium individuationis est quantitas dimensiva propter hoc quod de 
se habet partes eiusdem rationis secundum quas extenditur materia 
in partes eiusdem rationis diversas. 


This theory is further amplified on f. 206" where Sutton writes : 


Ad 13", Quantitas omnis dimensiva est de se individuata ex 
hoc quod est in situ distincto a situ alterius quantitatis, per hoc 
enim est sub specie et distincta a quacumque alia eiusdem speciei, 
et il quantitati repugnat communitas. Quamvis enim natura cor- 
poris quod est tres dimensiones absolute considerata non sit de 
se singularis, quia tunc sequeretur quod illa natura per intellectum 
non posset fieri universalis, tamen haec dimensio est de se singu- 
laris, et hoc est quia natura corporis, quod est quantitas, est divi- 
sibilis per se in partes quae de se sunt singulares contente sub 
specie et ab invicem distincte de se formaliter, et sunt eiusdem 
rationis ; ita ut non differant specie sed tantum numero, nec requi- 
runt aliquam dispositionem ad hoc quod sint distincte, et sic natura 


corporis quod est quantitas formaliter per suas partes per se indi- 
viduatur. 


The gist of this is summed up on f. 176"* of Quodl. Il, q. 6, 


where we have : 


Quantitas enim est principium individuationis substantiae et alio- 
rum eccidentium, et ipsa quantitas non individuatur ex substantia 
sed ex seipsa, scilicet, ex positione partium quae est de ratione 
ipsius quantitatis dimensive. 


To this doctrine, which is closely allied to that of Aquinas, 
several objections were raised, some of which Sutton considers. 


Thus on f. 170'* of Quodl. I, q. 21, we find : 


Ista positio multis non placet, sed dicunt quod substantia mate- 
rialis per seipsam individuatur et non per aliquod accidens, quia 
accidens non individuatur nisi per ipsam substantiam in qua est. 
Prius enim naturaliter ipsa substantia existit individualiter ut quam 
sit vel qualis vel quanta... Dicunt eadem sunt principia essendi et 
individuandi... et ideo sicut substantia materialis habet quatuor 
causas, materiam, formam, finem et efficientem, per quas causas 
existit et generatur, ita per easdam causas distinguitur et indivi- 
duatur, per materiam scilicet potentialiter, per formam actualiter, 
per efficientem effective, per finem finaliter; et nullam istorum est 
sufficiens principium individuationis sed omnia similis. 
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This first objection Sutton meets by pointing out that it con- 
fuses the causa individui with the causa individuationis. It asks 
what is the principium individui in genere substantiae and rightly 
answers the four causes. But none of these four causes will account 
for the incommunicability, or contraction, of the species because 
none of them has de se partes eiusdem rationis. 

À second objection against his doctrine is thus given by Sut- 
ton : 


Quantitas non individuatur per se quia sic repugnaret quanti- 
tati intelligi communis, sicut Petro vel [lohanni; quando enim con- 
venit alicui per se, oppositum non potest ei convenire aliquo modo 
sed est repugnans ei. Quantitas autem per abstractionem intellectus 
est communis multis. Ergo cum ei non repugnaret communitas, non 
per se est individuata. 


This objection, Sutton maintains (f. 1/0'"*), arises from a mis- 
understanding. 


Dico quod quantitas non sic individuatur per se quod in ratione 
quantitatis in communi cadat individuatio vel signatio vel contractio 
sub specie, nam quantitas est nomen commune. Sed haec quantitas 
dicitur per se individuari, quia per se habet partes eiusdem rationis 
quae, secundum esse quod habent extra animam, non contrahuntur 
sub specie per aliquid aliud, sed seipsis distinguuntur secundum 
situm diversum : ita quod una non predicatur de alia, sed de 
seipsa tantum, sic sunt incommunicabiles sed individuatae per 
seipsas. Substantia autem ista vel qualitas ista non sic individua- 
tur quia non habet per se divisibilitatem in partes eiusdem ratio- 
nis sed per quantitatem habet tales partes, et ideo non per se 
sed per quantitatem individuatur... Unde ex hoc quod quantitati 
signate per nomen commune non repugnat communitas non potest 
probari quod non sit principium individuationis, sic enim seque- 
retur contra tuam positionem quod nec substantia, nec materia, 
nec forma esset principium individuationis quia nulli istorum repu- 
gnat communitas secundum intellectum. Immo ex hoc quantitas 
sola est principium individuationis quod ipsa sola habet per se 
partes a quibus intellectus potest abstrahere speciem communem. 
Et si substantia per se haberet tales partes eiusdem naturae, ipsa 
per se individuaretur, sed non habet huius partes nisi per acci- 
dens, scilicet per quantitatem, et ideo non individuatur nisi per 
aliud, scilicet per quantitatem. 


In meeting these objections to his own interpretation of the 
principle of individuation Sutton has indicated that he finds unac- 
ceptable certain other solutions such as those proposing pure matter, 
form, the composite substance, and existence. These solutions re- 
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ceive more detailed consideration in other passages, the chief of 
which I shall now proceed to give. 


Pure matter is rejected in Quaest. 27 and Quodl. I, q. 21, the 
former of which runs (f. 316") : 


Materia ipsa habet tantum unam rationem secundum quam in- 
telligitur tamquam res unius speciei, et secundum propriam ratio- 
nem non intelligitur aliquid partibile, et ideo impossibile est eam 
plurificari de se. Et ideo nisi adiungeretur ei aliquod accidens, 
quod de se habet partes, nuncquam materia multiplicaretur. Sed 
quia quantitas dimensiva, cuius natura est partes habere, conse- 
quitur materiam, ideo materia per quantitatem extenditur in partes 
materiales ut sic in diversis partibus materiae possint ab agente pro- 
duci diversae formae unius speciei... Et sic materia habet distinc- 
tionem non de se sed ex quantitate, de cuius ratione est quod 
habet secundum naturalem modum essendi ordinem partium vel 
partes ordinatas secundum situm. Et ita patet quod tota radix dis- 
tinctionis substantiarum materialium in una specie est quantitas 
dimensiva quae distincta est ab alia per situm. 


Form cannot be the principle of individuation, Sutton contends, 
because of itself it is « de se indivisibilis et indifferens ad multas 
materias. Sed per hoc quod forma recipitur in materia extensa per 
quantitatem et signata redditur forma extensa et individuata ». 
Moreover, we have it on the authority of Aristotle in Met. 7 that 
« generans non generat aliud nisi propter materiam, non propter 
formam, quia forma indivisibilis est » — Quodl. II], q. 21, f#. 205"*, 
2072 Quaest. 27,1. 3167. 

The contention that substance cannot be the principle of indi- 
viduation recurs frequently in Sutton, notably in Quodl. I, q. 21, 
f. 170, where he replies to the objection that substance is always 
the end of generation by quoting the opinion of Averroes that in 
generation the form is always received by a matter which is already 
possessed of indeterminate dimensions and therefore already indi- 
viduated by quantity, and in Quodl. III, q. 21, f. 205, where he 


writes : 


Substantia composita secundum suam naturam neque est de 
se singularis neque universalis; si enim esset de se singularis, non 
posset fieri universalis per abstractionem intellectus ; et si esset de 
se universalis, non posset esse singularis et ideo oportet quaerere 
per quid substantia composita est singularis. 


That esse cannot be the principle of individuation is established 
by Sutton on f. 316" of Quaest. 27 where he writes : 
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Esse non multiplicatur nisi per multiplicationem essentiae, et 
hoc potest sic videri. Essentia quae est ipsum esse non potest 
multiplicari, sed est una sola, scilicet Deus ipse... nec esse potest 
includi in essentia alicuius causati quia essentia de cuius ratione 
est esse non potest intelligi non esse, et per consequens non potest 
produci a non esse in esse... Multiplicatio formae est per materiam 
et quia esse consequitur formam, multiplicatio ipsius esse est con- 
sequens multiplicationem formae et non causans multiplicationem 
formae. 


The two other theories of individuation, which are discussed 
by Sutton, are of special interest because they are original con- 
tributions of Henry of Ghent and of Duns Scotus. That of the 
former, to be found in his Quodl. V, a. 8, is dealt with on f. 205" 
of q. 21 of Sutton's third Quodl. : 


Ii male ponunt qui dicunt quod principium individuationis est 
duplex negatio in substantia, scilicet, negatio divisibilitatis in multa 
sub se quia per hoc est substantia indivisa et una tantum, et nega- 
tio ydemptitatis ad aliud sue specie quia per hoc est divisa ab aliis.… 
[sta positio male ponit in hoc quod dicit istas negationes quae sunt 
de ratione huius nominis individuum esse causas individuationis 
non quaerit quid est de intentionis huius ratione individuum sed 
quid contrahit natüuram ut sit sub specie, ita ut ratio individui sibi 
conveniat. Unde non solvit quaestionem, sed transmutat eam in 
alia verba : idem enim est quaerere quid est causa individuationis 
substantiae et quaerere quid est causa per quam iste due negatio- 
nes conveniunt substantiae, non enim conveniunt iste negationes 
substantia absolute consideratae. Oportet ergo dare aliam causam 
per quam substantia absolute considerata sic contrahitur ut istae 
negationes sibi conveniant. 


Upon this follows (f. 205") a consideration of the theory put 
forward by Duns Scotus in Ox. Il, d. 3, q. 2, n. 4 and q. 6, n. 15 
andiAuR PI d;12%"a8;n.2;sq. 06 10 Mer NIMES 


ÎIt is given as : 


Quidam ponunt quod causa individuationis est quid positivum, 
sed non est materia, nec forma, nec tota substantia, nec quantitas, 
nec aliquod accidens, sed est unitas vel entitas distincta ab omni 
alia entitate eiusdem speciei, quae non innotescit nobis ex aliqua 
operatione, sicut innotescit nobis entitas speciei ex operatione : 
neque ista entitas contrahens innotescit per sensum, et ideo non 
potest aliter exprimi quid sit causa individuationis nisi sic per cir- 
cumlocutionem quia non innotescit nobis in speciali sed in gene- 
ral. Concludimus per rationem talem unitatem vel entitatem esse 
in individuo, sicut in specie est differentia contrahens genus, quia 
enim individuum non addit aliquam formam ultra speciem, ideo 
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nullam operationem habet nisi per formam specificam, et ideo non 
innotescit nobis entitas individui quae de se distincta est ab omni 
alia entitate quae est sub illa specie. 


But to Sutton this position is contradictory. 


Ens enim positivum extra animam sufficienter dividitur per x. 
praedicamenta... si igitur entitas per quam contrahitur individuum, 
vel si vocetur unitas sub specie, non sit substantia nec accidens 
et tamen est positiva, sequitur quod sit entitas vel unitas positiva 
rei et non sit entitas positiva rei. 


The same attitude towards Scotus recurs in Quaest. 27, f. 316, 
where he points out that this positive unity sub specie cannot be 
distinguished either per propriam naturam or ex aliis. 

We must consider next Sutton'’s treatment of the second impor- 
tant problem relating to the individual, viz. the distinction between 
its essence and its existence. Of this only the gist will be given since 
the actual text wherein the problem is treated is readily accessible 
in the recent edition made by F. Pelster *. 

Sutton sets forth his own point of view on f. 195** (Pelster, 


p. 50, 7-21) : 


Est posicio magnorum doctorum quod in creaturis composicio 
essencie et esse est realis, ita quod essencia et esse realiter diffe- 
rant. Et illa posicio videtur michi esse vera et necessaria precipue 
propter unam racionem quam adducunt, que necessario concludit : 
Quicquid enim non est de intellectu essencie illud facit realem com- 
posicionem cum essencia et differt realiter ab ea, si illud sit aliquid 
reale in eo, in quo est essencia. Nulla enim essencia potest intel- 
ligi sine illis, que sunt partes essencie. Sed omnis essencia creata 
potest intelligi sine esse. Possum enim intelligere humanitatem sine 
existencia actuali. Ergo esse, cum non sit de intellectu essencie, dif- 
fert realiter ab essencia et facit realem composicionem cum ipsa. 


À similiter attitude appears on f. 196" (p. 57, 14) where Sutton 
maintains that a real distinction is presupposed in that indifference 
to both esse and non-esse which must characterize whatever passes 
from non-esse to esse. Moreover, were the distinction merely logi- 
cal, as is sometimes insisted ‘, and existence an integral factor of 
every created essence, no essence could be conceived as non-exis- 
tent either before creation or after annihilation. Every essence 


3 T. de Sutton, O. P., Quaestiones de Reali Distinctione inter Essentiam et 


esse, Munster, 1929. 
4 GoDFREY OF FONTAINES, Quodl. III, q. 1. 
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would, then, have to be thought of both as eternal [f. 196" (p. 59, || 


16) and f. 313"° (p. 26, 28)] and as an actus purus [f. 313** (p. 30, 
26); f. 314 (p. 45, 4); and f. 196" (p. 64, 23)]. 

Some philosophers *, Sutton tells us on f. 312" (p. 23, 12), 
would concede that esse is not included in the conception of any 
particular essentia, but they argue that the distinction need only 


be secundum intentionem and not secundum rem because esse || 


adds to the essentia merely a respectus to its efficient cause and 


not something absolute. This intentional distinction falling between | 
a real and a logical distinction Sutton regards as purely fictitious | 
on the grounds that every thing is either an ens naturae or an ens | 


rationis. He also contends that the theory misrepresents esse which 


is in itself something positive and absolute — f. 313" (p. 26, 20); 
f. 315" (p. 47, 24). His conclusion is, then, that there exists no | 
satisfactory alternative to the doctrine of a real distinction between 


essence and existence. 
Angelology 


In treating of the angelic beings Sutton raises several problems 


which were of interest in his day. Of these only three of the most ! 
significant will be here considered, namely, the coming into exis- | 


tence of the angels, their knowledge, and their individuation. 


The first problem is discussed in Quaestio 25, Utrum angeli | 


exierunt in esse per creationem. There (f. 308'°) we are told that 
since the angels are neither generated from matter, because they 
are subsistent forms separate from matter, nor eternal, because in 
God alone are essence and existence identical, they must come 


into existence by creation. This conclusion, Sutton informs us, is 


accepted by all masters though they differ in opinion on a point 
arising out of it. 


Dicunt enim quidam... quod angelus est necesse esse ex se 
formaliter cum sit incorruptibilis. [ta tamen quod a sua causa ef- 
fective habet necessitatem essendi, et non est de se possibile esse 
antequam creatur, non enim praecedit creationem angeli aliqua po- 
tentia passiva per quam dicatur possibile esse. Alii vero dicunt non 
esse intelligibile quod aliqua creatura sic necesse esse se ipsa for- 
maliter, sed quod hoc sit proprium Dei et quod includat contradic- 
tionem Dei quia sic creatura esset Deus et ita creatura non esset 


creatura (f. 308'°). 


5 Cf. HENRY OF GHENT, Quodi. I, q. 9, and X, q. 7. 


Thomas of Sutton 99 


Sutton attempts to avoid the contradiction in supposing that 
the incorruptible could be in potency and to combine the two 
opinions when he writes. 


Sicut angelus est incorruptibilis per se formaliter, ita est ne- 
cesse esse per se formaliter ; ita quod necesse esse sit de sua 
essentia quae essentia est forma, et ita est necesse esse essentia- 
liter et formaliter per se quia per nullum additum est necesse est 
formaliter. Tamen non est angelus necesse esse per se effective 
(FE. 309%). Or, as he puts it later : Proprie loquendo angelus non 
fuit possibile esse antequam fieret, sed metaphysice loquendo fuit 
possibile esse antequam fieret. Similiter proprie loquendo angelus 
est necesse esse formaliter et essentiam suam accepit a Deo, sed 


non est necesse esse de se formaliter sic quod de ratione sua sit 
esse, sicut est de Deo (f. 309":). 


In the succeeding quaestio the nature of the distinction between 
this esse and the essentia of the angel is discussed, the conclusion 
being that here, as in all creatures who enjoy participated and 
contingent existence, the distinction must be real, rather than logi- 
cal or intentional. 

The second significant problem raised by Sutton is that of the 
angelic knowledge. Of the angel’s knowledge of himself, which on 
account of the perfect intelligibility of his essence is an uninter- 
rupted intuition, Sutton writes : 


Angelus est substantia immaterialis, et ex hoc ipso est per 
suam essentiam intelligibilis actu. Ex hoc igitur quod essentia an- 
geli est praesens suo intellectui, angelus a seipso intelligitur, et 
ideo superfluum est ponere speciem in intellectu angeli per quam 
intelligeret se ; et sequerentur multa inconvenientia, scilicet quod 
essentia angeli non esset actu de genere intelligibilium et per con- 
sequens quod esset de genere substantiarum sensibilium et per con- 
sequens quod esset substantia corporea, et multa talia... Dicendum 
quod essentia angeli unitur suo intellectui ut forma intelligibilis sub- 
sistens, tamen non inherens intellectui, sed potius intellectus inheret 
ei ut accidens subiecto. Potest tamen concedi quod essentia est in 
intellectu, sed non sicut accidens est in subiecto quomodo intel- 
lectus est in essentia, sed sicut intelligibile in intellectu ; nihil 
enim prohibet unum esse in alio et econtrario secundum diversos 
modos, sicut uno modo totum est in partibus et alio modo partes 
sunt in toto (Quaest. 31, f. 328“). And again : Angeli intelligunt 
non cum discursu nec componendo et dividendo. Quilibet vero 
angelus habet propriam operationem specificam specie differentem 
ab operatione cuiuslibet alterius angeli, actus enim intelligendi quo 
unus angelus intelligit suam essentiam differt specie ab actu intel- 
ligendi alterius angeli quo suam essentiam intelligit, quia angelus 
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intelligit se per suam essentiam. Et propter hoc oportet quod sicut 
essentiae angelorum differunt specie, ita et illi actus intelligendi 
differant specie quia in rebus immaterialibus intellecto et intellec- 


tum sunt idem (Quodl. I, q. 8, f. 161"*). 


Though the angel’s knowledge of things other than himself is 
not professedly discussed by Sutton, his point of view is indicated 
in his assertions that their species intelligibiles are not received 
from these things but are either implanted at the time of their 
creation or infused per lumen increatum — Quaest. 2, f. 235", 
and 22, f. 301"; and that the superior angels require fewer and 
less particularized species than the inferior angels because, being 
close to the First Principle, they possess a more efficacious lumen 
intellectuale — Quodl. II, q. 14, f. 183*. 

This knowledge of things other than himself is not inconsistent 
with the uninterrupted intuitive knowledge which the angel has of 
his own essence because they are acts of two different genera, the 
former being of the genus of quality, and often partly in habitu, 
and the latter being of the genus of substance — Quaest. 31, 
f. 328". To suppose an inconsistency is to argue from the con- 
ditions of human experience, but : 


Dicendum quod intellectus noster est tantum potentia cognos- 
cens et omnes formae per quas cognoscit sunt unius generis, et 
ideo una impedit aliam, sicut est in virtute sensitiva. Sed in an- 
gelo non sunt eiusdem generis essentia qua se cognoscit et spe- 
cies qua a se cognoscit aliud ; et ideo non est simile, quia mens 
nostra non cognoscit se per essentiam, sicut mens angelica se 
cognoscit per essentiam (ibid., f. 328). He adds on f. 328" : es- 
sentia animae non est actu intelligibilis de se cum sit actus cor- 
poris et per consequens forma materialis... intellectus noster nihil 
intelligit nisi per hoc quod recipit a sensibus. 


We come now to the last, and what was probably the most 
discussed, problem about the angelic nature, namely, its indivi- 
duation. Sutton deals with this at great length in Quaestio 27 


which bears the title, Utrum possibile sit plures angelos esse in 


eadem specie. | shall transcribe the more significant parts of this | 
quaestio which incidentally reveal our author’s views on indivi- | 
duation in general and on the existence of matter in the angels, | 


views which closely resemble the teaching of Aquinas. F. 315" 
of the quaestio runs : 


Respondeo dicendum est quod impossibile est multos angelos 
esse in una specie, et hoc potest demonstrari per propositiones 


| 
| 
| 
| 
| 
| 
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manifestas. Impossibile est aliquod intelligibile produci plurificatum 
nisi possit intelligi habere distinctionem vel de se vel ex aliquo 
adiuncto quod de se habet distinctionem. Aloquin posset produci 
illud quod non est intelligibile quia fierent distincta quae non pos- 
sent intelligi esse distincta. Hoc autem includit contradictionem 
quod scilicet fiant distincta quae non possunt intelligi esse distincta. 
Nunc autem essentia angeli specifica non potest intelligi habere 
distinctionem nec de se nec ex aliquo vel aliquibus adiunctis. Ergo 
impossibile est quod plurificetur in diversis suppositis. Prima pro- 
positio, licet sit satis manifesta, potest tamen per exempla reddi 
manifestior. Ens quod maxime commune plurificatur in 10 praedi- 
camentis quia intelligitur de se habere talem distinctionem et non 
per aliquas differentias additas. Ens enim non habet unam ratio- 
nem communem Î0 praedicamentis secundum quam possit intel- 
lg sine distinctione, sed habet de se intelligi 10 rationibus 10 prae- 
dicamentorum, et ideo potest produci plurificatum in 10 generibus 
sine adiunctis contrahentibus ad 10 genera. Si autem ens haberet 
unam rationem communem |0 praedicamentis, nuncquam posset 
plurificari in 10 praedicamentis nisi per differentias additas enti 
tamquam generi ita quod ens esset genus et tunc non multiplica- 
retur de se sed per differentias oppositas sibi adiunctas quae propter 
suam oppositionem haberent de se distinctionem. Si autem ens ha- 
beret unam rationem nec possent intelligi plures differentiae sibi 
addi. Ens nullo modo multiplicaretur sed esset tantum unum ens 
et illud etiam ens non posset aliud ens causare quia ens nec ex 
se nec ex alio posset intelligi habere distinctionem entitatis. 


Sutton finds further support for this denial of a plurality of 
angels in one species in a declaration by Avicenna in his Met., 
tr. A VA c. 2, to the effect that « omne quod plurificatur vel distin- 
guiter in genere substantiae aut multiplicatur differentiis ut natura 
generis, aut materiis ut forma specifica, aut accidentibus ut ma- 
teria ». This leads him to assert that in none of these ways is the 


specific nature of the angel multiplied. 


Non enim multiplicatur differentiis propter suam spiritualitatem 
quia sub natura spirituali, quae est species specialissima, non sunt 
differentiae divisive speciei, sicut sub natura generis sunt differen- 
tiae divisive generis; species enim specialissima est a Thoma sine 
divisione differentiarum quia non potest dividi per differentias. Nec 
etiam multiplicatur natura specifica angeli materiis quia abstracta 
est vel nuda a materia et repugnat naturae suae recipi in materia. 
Nec etiam multiplicatur accidentibus quia accidentia aut sunt inse- 
parabilia, concomitantia naturam, aut sunt separabilia, non semper 
concomitantia naturam sed accessibilia. Per accidentia inseparabilia, 
concomitantia naturam, non potest multiplicari quia illa consecuntur 
paturam et ita multiplicatio illarum causatur ex multitudine naturae 
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et unitas illorum ex unitate naturae et per consequens illis acciden- 
tibus non potest causaliter multiplicari, non enim natura humana 
multiplicatur risibilitatibus causaliter, sed econtra, quia natura hu- 
mana multiplicatur, ideo risibilitas multiplicatur. Similiter per acci- 
dentia accessibilia non multiplicatur natura specifica angeli quia 
talia pendent ex materia et ideo non accedunt alicui naturae nisi 
materiae materiali. Non igitur conveniunt angelo, qui est forma 
separata a materia, et per consequens non potest ipsis distingui. 
Ergo natura specifica angeli nullo modo multiplicatur (f. 316). 


Sutton continues : 


Aliqui dicunt.. quod natura angeli specifica multiplicatur per 
esse, cuius oppositum non probat Avicenna... <Sed dico> quod 
esse non multiplicatur nisi per multiplicationem essentiae et hoc 
potest sic videri. Essentia quae est ipsum esse non potest multi- 
plicari sed est una sola, scilicet Deus ipse... nec esse potest includi 
in essentia alicuius causati quia essentia de cuius ratione est esse 
non potest intelligi non esse, et per consequens non potest pro- 
duci a non esse in esse. Ad hoc igitur quod esse multiplicaretur 
oportet essentias multiplicari quae recipiant esse et limitent esse 
quod participant : esse enim subsistens non receptum in aliquo 
est ilimitatum et unum tantum. Oportet igitur dicere quod esse 
actuale multiplicatur per hoc quod recipitur in diversiis essentiis…. 
Per consequens ipsa essentia specifica non multiplicatur causaliter 
per esse neque in rebus materialibus neque in immaterialibus... 
Generans non generat aliud nisi propter materiam, ut dicit Philo- 
sophus, non propter formam quia forma est indivisibilis. Esse 
autem consequitur formam, et ideo non consequitur materiam. 
Ergo multiplicatio formae est per materiam et quia esse conse- 
quitur formam, multiplicatio ipsius esse est consequens multipli- 
cationem formae et non causans multiplicationem formae... Sed 
forma specifica angeli non minus est indivisibilis quam forma 
materialis ; similiter et esse specificum angeli et quicquid est in 
angelo est indivisibile. Ergo forma specifica angeli non potest 
distingui in plura individua nisi reciperetur in diversis materiis 
eiusdem rationis... <sed> est impossibile cum sit incorporea.… 
Ergo impossibile est esse plura individua unius speciei in angelis 
(Hn21607); 

<Quod> natura specifica angeli nullo modo possit multipli- 
cari sic ostenditur. Forma, quae non est receptibilis in materia, 
individuatur se ipsa, si sit specifica ; non enim individuatur per 
aliam differentiam contrahentem ipsam, quia sub specie specialis- 
sima non est alia differentia ad individuationem, nec et individua- 
tur per materiam, cum non sit receptibilis in materia divisibili, 
neque habet aliquid sibi annexum quid sit divisibile in partes 
eiusdem rationis. Ergo per nihil aliud a se individuatur. [psa 1gI- 
tur natura specifica angeli est penitus idem cum natura indivi- 
duata in illa specie.. 
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Si aliquis vellet dicere quod angeli sunt compositi ex materia 
et forma, non tamen ex materia quantitata seu corporali, sed ex 
materia spirituah, licet hoc esset irrationaliter dictum, tamen non 
sic posset sustinere quod essent plures angeli in una specie per 
hoc aquod forma angeli reciperetur in diversis materiis quia ille 
materie diverse non essent diverse per divisionem quantitatis, et 
per consequens non essent materiae eiusdem rationis, sed diffe- 
rent per hoc quod essent potentie ordinate ad formas diversorum 
generum, sicut differt potentia ad colorem a potentia ad saporem. 
Et si sic, necesse esset quoscumque duos angelos differe secun- 
dum genus physicum, sicut differunt color et sapor.… quae non 
solum differunt specie sed... genere. Si igitur angeli essent com- 
positi ex materia et forma, non solum non possent esse plures 
angel in una specie, sed nec in uno genere physico, et sic diffe- 
rent omnes angeli secundum genus, sicut corpus incorruptibile et 
corpus corruptibile differunt secundum genus, quia materia in eis 
non est eiusdem rationis sed differt secundum habitu differentiam 
ad diversos actus et formas, quia materia corporis corruptibilis non 
est in potentia ad formam ad quam materia corporis incorrupti- 
bilis est in potentia, nec materia corporis incorruptibilis est in 
potentia ad aliquam formam illius speciei ad cuius speciei for- 
mam materia istorum inferiorum corruptibilium est in potentia, 
immo nec ad formam eiusdem generis physici (f. 316). 


Sutton next considers and rejects the theory of individuation 
put forward by Scotus in Ox. Il, d. 3, q. 7. He continues on this 
2316": 


<Quidam dicunt quod> principium individuationis, tam in 
materialibus quam in substantiis separatis, est unitas quaedam 
sub specie, distincta ab omni alia unitate, quae est sub illa spe- 
cie. Unitas quae est principium individuationis est quid positi- 
vum, sicut etiam differentia specifica est aliquid positivum sub 
genere, sed non innotescit nobis per aliquam operationem, sicut 
innotescit differentia specifica, quia non est aliqua specialis forma 
sub specie cuius formae sit propria operatio, sicut forma differen- 
tiae habet propriam operationem per quam innotescit. Et ideo, ut 
dicunt, non possumus illud principium individuationis aliquo no- 
mine speciali exprimere, sed per rationem necessario concludimus 
quod sit talis unitas.. Et isti dicunt quod natura specifica angeli 
multiplicatur in individuis neque per seipsam, neque per aliquod 
accidens, sed per unitates sub specie inter se distinctas. 

Quaero ab illo qui hoc dicit, utrum unitates sub specie angeli 
distinguuntur seipsis per proprias naturas aut distinguuntur ex 
aliis. Si distinguantur seipsis per suas naturas, aut erunt naturae 
eiusdem rationis, sicut duae linee sunt naturae eiusdem rationis, 
aut sunt diversarum rationum, tamquam specierum diversarum 
specierum non possunt esse diversarum specierum ex quo consti- 
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tuunt individua unius speciei °; hoc enim esset ponere individua 
unius speciei esse individua diversarum specierum quod includet 
contradictionem. Si autem sunt naturae unius speciei, ergo non 
differunt seipsis, duae enim linee mathematicae, quia sunt eius- 
dem speciei, non differunt nisi per hoc quod habent diversum 
situm. Unde si essent in eodem situ, non essent nisi una linea. 
Duae igitur unitates sub specie angeli non possunt differe seipsis, 
ut sic per eas multiplicetur natura specifica angeli. Oportet igitur 
quaeretur aliqua alia per quod distinguuntur illae unitates, et de 
ilis aliis erit eadem quaestio, et ita erit procedere in infinitum, si 
natura angeli sic multiplicetur, vel erit dare alia multa diversarum 
specierum in una specie angeli, sicut in substantiis materialibus 
quae distinguuntur per quantitates suas distinctio est per situs op- 
positos secundum sub et supra. et alias differentias loci quae 
propter suam oppositionem non sunt eiusdem speciei. Sed talia 
diversa secundum speciem non est possibile esse in una specie 
angeli. Ergo non est possibile quod natura specifica angeli mul- 
tiplicetur per unitates sub specie distinctas. 

Falsum est quod in substantiis, sive materialibus sive imma- 
terialibus, unitas sub specie sit principium individuationis, quia 
principium individuationis sub aliqua specie oportet habere ali- 
quid unde distinguatur ab eo quod est principium individuationis 
in alio individuo eiusdem speciei. Unitates autem sub specie an- 
geli non possunt habere aliquid per quod distinguantur, ut osten- 
sum est. Frgo in angelis talis unitas in specie non potest esse 
principium individuationis. Nec etiam in substantis materialibus 
possunt tales unitates esse distincte de se, cum sit eiusdem ratio- 
nis ; ergo nec ibi etiam sunt principia individuationis, sed una 
materia quanta quae ex situ suo distinguitur ab alia materia 
quanta habente alium situm est principium individuationis... Ma- 
teria cum quantitate determinata est principium individuationt in 
eis ; sed in angelis nihil sub specie erit principium individuatio- 
nis, sed ipsa species erit per seipsam individuata. 


The same doctrine of the individuation of immaterial beings is 
found in the Quodl., e. g. I, q. 6, f. 159", and III, q. 21, f. 204", 


which reads : 


Natura immaterialis de se est individuata ; ita quod individuum 
non est sub specie sed est ipsa species, et propter hoc in naturis 
immaterialibus tot sunt species quot sunt individua, ut dicit Avi- 
cenna. 


(To be continued). 


D. E. SHARP. 
Somerville College, Oxford. 


5 The text is obviously confused here. 


ÉTUDES CRITIQUES 


Philosophie générale. 


Auguste VALENSIN, professeur aux Facultés catholiques de Lyon, 
Balthazar. Dialogues philosophiques suivis de commentaires sur Pas- 
cal. (Collection Philosophie de l'Esprit). Un vol. in-8° sur vélin supé- 
rieur, 178 pp. Paris, Aubier, 1934 : 12 fr. 

Fait sans importance philosophique, semble-t-il, que celui de 
percevoir un nom. L'auteur y montre habilement et clairement 
la présence d'une pensée intemporelle, inétendue, immatérielle, 
spirituelle : tel est le thème du premier dialogue, fort attachant 
pour tout lecteur sérieux. Cette pensée est différenciée soigneuse- 
ment de la connaissance qu'il faut reconnaître aux animaux. Leur 
psychologie est présentée avec ingéniosité dans le second dialogue, 
très vivant et vraiment littéraire. Quant aux commentaires consa- 
crés à Blaise Pascal, ils transportent jusqu'aux cimes de l’âme où 
la religion surnaturelle exerce sa bienfaisante et mystérieuse em- 
prise. L'interprétation du pari est ingénieuse sans être trop sub- 
tile : elle est en partie nouvelle. C’est un prolégomène à la foi, 
auquel les controverses au sujet de la philosophie chrétienne don- 
nent un grand intérêt d'actualité. Pénétrée et illuminée par le phi- 
losophe et le théologien qu'est le P. Valensin, la pensée pasca- 
lienne sera méditée avec fruit par notre époque agitée et remueuse 
d'idées métaphysiques. 

N. BALTHASAR. 


D' L. DE RAEYMAEKER, Inleiding tot de wijsbegeerte en tot het 
thomisme. (De wetenschappelijke bibliotheek). Un vol. 21 x 13, 
272 pp. Malines, Het Kompas ; Amsterdam, De Spieghel, s. d. 
[1933] ; 18 fr. 

L'auteur s'est proposé de faire avant tout œuvre pratique : 
initier des étudiants qui en sont à leurs premiers débuts. La mé- 
thode est toute de bon sens. Les définitions abstraites et arides 
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rebutent les jeunes recrues. Il est infiniment plus sage de les 
prendre par la main et de les conduire à travers les belles gale- 
ries de la philosophie ancienne, médiévale et moderne, de leur 
montrer ce que la philosophie a été, ce qu'elle est encore aujour- 
d'hui, de leur’‘faire saisir sur le ‘vif que la philosophie est une vie, 
un grand effort de l'humanité pour savoir, pour connaître le fond 
des choses. On ne peut donc que féliciter l’auteur d’avoir com- 
mencé son Introduction à la philosophie par un aperçu historique 
développé (pp. 11 à 134). C'est un exposé clair et vivant, qui pour- 
rait, nous semble-t-il, fort bien servir de base à l’enseignement de 
l'histoire de la philosophie dans les petits séminaires. 

Arrivé au terme du chemin, il est temps de se recueillir et de 
réfléchir sur tout ce qu’on a vu et entendu. Qu'est-ce donc que la 
philosophie? La réponse à cette question est l’objet de la seconde 
section. Une définition est ébauchée. La place de la philosophie 
dans l’ensemble des disciplines scientifiques est repérée. Les grandes 
divisions sont indiquées. Des renseignements pratiques sont fournis : 
un petit Vade-mecum est constitué, auquel l'étudiant recourra avec 
fruit bien souvent, et qui comprend la liste des principales sociétés 
philosophiques, des collections, des revues, etc. 

Vient ensuite une Introduction à la philosophie thomiste. Même 
but et même procédé. Après une esquisse biographique du grand 
Maître, on y trouve la liste de ses œuvres, un aperçu sur l’histoire 
du thomisme et du néothomisme, des renseignements bibliogra- 
phiques et autres, aussi abondants que précieux. 

Le nouvel ouvrage de M. De Raeymaeker est un modèle de 
clarté, de limpidité, de bon sens théorique et pratique : on sent le 
maître qui, non seulement, possède à fond sa matière, mais a le 
talent de diriger et de former des élèves. Son livre présente encore 
un autre intérêt : 1] ouvre une série de publications scientifiques en 
langue néerlandaise, paraissant sous le nom de Wetenschappelijke 
Bibliotheek (Cf. Revue néoscol. de février 1934, p. 540). À par- 
courir la liste des collaborateurs et à juger de la collection d’après 
les prémices, cette très louable entreprise fonde les meilleures espé- 
rances. 


A. DOoNDEYKE. 
Régis JOLIVET, La philosophie chrétienne et la pensée contem- 
poraine. Paris, Téqui, 1932; 20 x 13, vi-227 pp. Prix : 18 fr. 
Avant de nous montrer comment la pensée moderne, après 
s'être éloignée de la philosophie chrétienne, semble aujourd'hui 


( 
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s'en rapprocher, l'auteur précise en quoi cette philosophie chré- 
tienne consiste. Il nous en dit la nécessité comme soutien rationnel 
de la foi, et, indirectement, des mœurs (Introduction); la possibi- 
lité ou, si l’on veut, la non-contradiction de la notion, et comment 
il y conçoit la collaboration de la raison et de la foi (sur ce der- 
nier point, voir notamment pp. 31-38 et cf. pp. 99-101) (ch. I). Il 
indique les grandes thèses par lesquelles on peut la caractériser 
(ch. 11). Il retrace l’histoire (ch. III) et l'esprit (ch. IV) de ce qui en 
fut, au moyen âge, la réalisation la plus parfaite : le thomisme. 
Les deux chapitres qui suivent, dans lesquels l'esprit de synthèse 
s'unit à une précision nuancée, sont l'âme de l'ouvrage. Le pre- 
mier (ch. V) retrace les grandes étapes du divorce de la raison et 
de la foi, d'Occam à l’idéalisme contemporain, en déterminant 
surtout avec finesse en quoi ce divorce est imputable à Descartes. 
Le second (ch. VI) diagnostique avec décision et mesure, dans 
l'orientation de la pensée actuelle vers le réalisme, dans l’aban- 
don de plus en plus complet du matérialisme et des diverses hypo- 
thèses scientistes qui lui font escorte, dans le déclin de l’athéisme 
et du panthéisme lui-même, les motifs convaincants d’entrevoir 
« l'aurore d’un magnifique renouveau » de la Philosophia perennis. 
Enfin, dans un Appendice, l’auteur prend occasion d’un article 
de M. P. Lasserre pour apaiser (sans l'ombre de lâches conces- 
sions) les craintes de la « pensée moderne » quant à un retour à 
l’« intégrité de la doctrine thomiste ». Sous une forme abordable 
et modeste (parfois même trop modeste, et quelques menues négli- 
gences de présentation, dans les premiers chapitres, pourraient in- 
duire le lecteur inattentif à se méprendre sur la valeur de l'ouvrage), 
cet excellent petit livre contient plus qu'une simple vulgarisation 
ou qu'un exposé banal. Sans prétendre résoudre la multitude des 
problèmes qu'il soulève au passage, il constitue, sur le problème 
d'ensemble auquel il s'attache, une mise au point substantielle et 
judicieuse, éminemment propre à dissiper bien des préjugés et à 
hâter la réalisation du renouveau entrevu. 


Ch. RANWEZz. 


Jacques MARITAIN, Eléments de philosophie. 11. L'ordre des 
concepts. |. Petite logique (Logique formelle), 8° édition, revue 
et corrigée. Paris, Téqui, 1933 ; 22 x 14, x1-355 pp. Prix : 20 fr. 

On peut faire œuvre fortement originale sans quitter les routes 
larges et sûres, mais en travaillant au contraire à les rendre plus 
larges et plus sûres. Ce volume en est la preuve. Toute son origi- 
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nalité consiste à délimiter plus nettement l’objet d'une très vieille 
doctrine, à l’analyser plus minutieusement, à faire circuler plus 
activement jusqu'à ses derniers rameaux la vie de ses principes, 
à la présenter sous une forme plus claire qui, sans renier son lan- 
gage technique, le rajeunit par des explications et des traductions 
heureuses. 

Une analyse substantielle et justement élogieuse de la première 
édition (1923) a été faite dans cette revue (février 1924, pp. 116-120) 
par M. le Chanoine A. Mansion. Nous n’avons pas à la refaire. Le 
texte primitif reparaît ici presque sans changement. Notons que, 
parmi les desiderata émis dans la recension précitée, aucun n'ob- 
tient satisfaction, et si l’auteur a modifié quelques membres de 
phrases dans les pages où il développe son point de vue, critiqué 
par M. Mansion, sur la distinction entre l’énonciation et le juge- 
ment, ce n’est que pour l’affirmer avec plus de force (voir pp. 109, 
110,112, 114). Pour le reste, je ne relève d’autres modifications que 
les suivantes, que j'indique pour la commodité des détenteurs des 
éditions précédentes. Quelques mots peu importants supprimés 
(p. 51) ou ajoutés (p. 224, note 21): deux références nouvelles : 
p. 70, note 17, fin (sur la catégorie linguistique de l'aspect, cf. 
Vendryès, Le langage), et p. 142 (sur les jugements modaux, l'ou- 
vrage de Stan. Dominczak, Les jugements modaux chez Aristote 
et les Scolastiques, Louvain, Editions de l’Institut supér. de philo- 
sophie) ; p. 66, lignes 9 et 21, une correction : au lieu de dire, 
comme en 1923, que dans des propositions telles que « Pierre est 
homme », le verbe être « se réduit à un pur lien entre l’un et 
l’autre [terme] (copule) », il est écrit, cette fois, plus exactement, 
que le verbe « ne manifeste [souligné dans le texte] directement 
que sa fonction de copule ». Enfin, à la fin de la p. 12, entière- 
ment refondue, le sens restant toutefois le même, la phrase sui- 
vante a été ajoutée : « Nous avons pensé d'autre part qu’il conve- 
nait de faire retentir sur les deux premières opérations de l'esprit 
— que la logique considère toujours en ordre à la troisième — la 
division entre analyse formelle et analyse matérielle qui primitive- 
ment [cet adverbe ne vise pas les éditions précédentes maïs d’autres 
traités de logique] ne concernait que le raisonnement ». Cette pré- 
cision atteste chez l’auteur la persistance de ce souci de division 
rigoureuse qui est un des éléments principaux de la vigueur de 
son travail. 


Ch. RANWEz. 
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propédeutique de la pensée que constitue la logique formelle, 
surtout sous sa forme contemporaine de logistique. 


R. FEYs. 


Maurice BLONDEL, La Pensée. Vol. 1 : La genèse de la pensée 
et les paliers de son ascension spontanée. (Bibliothèque de philo- 
sophie contemporaine). Un vol. in-8° de XLI et 423 pp. Paris, Alcan, 
1934260 :fr. 

La pensée est un problème pour elle-même : affirmation qui 
paraît étrange. Aussi bien ce problème, quand il ne fut pas esca- 
moté, fut méconnu et dénaturé par beaucoup. Une science inté- 
grale de la pensée comporte, comme méthode, de ne s’attacher 
jamais à des idées dénaturées, à des pensées en l’air, ni même à 
des êtres pensants détachés de la cosmologie et de la biologie. 
C’est sur les productions réelles de la nature progressivement orga- 
nisatrice qu il faut fonder notre pensée, la science qu’elle acquiert 
des autres et d'elle-même. Il ne faut pas seulement constater — ce 
n'est pas prouver métaphysiquement le mouvement que de mar- 
cher — il faut comprendre comment et pourquoi la vérité porte 
en elle sa propre justification. La pensée est le problème des 
problèmes ; elle-même doit s'illuminer et étudier l'être et l’agir 
qui la supportent. 

Premier volume. Première partie : Ce qui paraît être l’élimi- 
nation radicale de la pensée est encore pensée. Hors de la pensée 
pensante ou pensée, il y a pensée cosmique, pensée organique, 
pensée organisatrice, pensée psychique, condition de survie pour 
les organismes évolués, créant de nouveaux besoins et sollicitant 
l'apparition de la conscience. Dans le monde, il y a présence de 
réalité noétique : l'univers est lancé vers l'esprit et l'esprit vers la 
recherche besogneuse de la Pensée pure. Il y a un tâtonnement 
obscur qui prépare l'avènement de la vie spirituelle et unitive. 

Deuxième partie : Pensée pensante. Après une confrontation 
du comportement animal et de la méthode humaine dans l'acqui- 
sition de l'expérience, M. Blondel étudie la constatation des faits 
et leur explication dans leur aspect paradoxal. Il analyse les con- 
ditions du retardement intellectuel et de l'éveil mental. Enfin un 
inventaire est tracé de la pensée consciente. 

Dans la troisième partie est exposé le déploiement normal de 
la spontanéité intellectuelle : progrès transitoires de la pensée, 
unité dynamique de sa genèse ; incarnation provisoire de sa fonc- 
tion rationnelle. Puis vient l’étude de l’objet, du sujet pensant, de 
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À. REYMOND, Les principes de la logique et la critique contem- 
poraine. Paris, Boivin, 1933; in-12, x1-277 pp. 

L'ouvrage de M. Reymond est le texte développé d'une série 
de leçons données en Sorbonne sur «la logique algorithmique et 
les problèmes qu'elle soulève ». La logistique occupe, de fait, le 
centre de l'exposé (chapitre V) et nous devons nous réjouir de 
l'accord que l’auteur veut bien marquer avec les vues que nous 
avons présentées naguère. Cet exposé est précédé par une discus- 
sion approfondie sur ce que nous appellerions «la fonction du 
raisonnement et de l’expression logique »; il est suivi d’une étude, 
tout particulièrement fouillée, de l'application de la logistique à 
l'analyse des notions et de la démonstration mathématiques. 

Un mot à propos de cette partie finale. Elle aborde trois ques- 
tions. Celle de la « vérification mathématique » soulevée par les 
controverses autour de Brouwer et de sa négation du «tiers exclu » 
(il serait peut-être logique de rattacher à ce chapitre l'aperçu sur 
la « tautologie », pp. 197 et ss.). Puis la définition cantorienne et 
russellienne du nombre par voie logique. Enfin les progrès de la 
méthode axiomatique en géométrie, puis dans l’ensemble des ma- 
thématiques ; les travaux de Hilbert sur l’« Entscheidungsproblem », 
ceux de Herbrand sur la démonstration mathématique. Autant de 
chapitres d'initiation consciencieuse, accompagnée de critiques aver- 
ties et personnelles. 

L'intérêt du lecteur philosophe se concentrera sur les cha- 
pitres du début, sur la portée de la logique. La pensée de l’au- 
teur s’y dégage peu à peu de la discussion des vues, un peu dis- 
parates, des contemporains à ce sujet. (On s'étonne un peu de ne 
trouver aucune mention de Husserl dans cette partie). M. Reymond 
cherche à tracer une voie moyenne entre un pur pragmatisme et 
un intellectualisme, ou mieux un rationalisme qui ferait des con- 
cepts humains des décalques de vérité absolue. La pensée logique 
est représentée comme une «fonction » qui tend vers le vrai, 
« position fonctionnelle de pensée... vis-à-vis d’un réel dont les 
déterminations lui sont progressivement accessibles » (p. 48). 
M. Reymond voit, avec raison, pensons-nous, une confirmation de 
son point de vue dans la conception logistique du concept comme 
«fonction propositionnelle ». Et nous pensons que cette concep- 
tion « fonctionnelle » de la pensée, sans être un aboutissement 
définitif, éclaire utilement la signification du jugement à ce stade 
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la pensée raisonnable, union des deux. Enfin est indiquée l'échelle 
rationnelle, les problèmes qu'elle résout et que pose, devant la 
raison, l'idée de Dieu. 

Partout se manifeste une dualité, deux pensées symétriques 
en quête d'une unité toujours fuyante. Il y a deux pensées tou- 
jours incluses dans chacune de nos pensées, même dans la pen- 
sée de Dieu, signe de contradiction qui avive le désir de l’union 
et en éveille la volonté. 

Le volume II indiquera l’origine de cette présence de deux 
pensées, comment en se provoquant elles suscitent la liberté et 
le sentiment aigu de devoirs intellectuels. Une option s'impose 
donnant son sens à la pensée et à la vie : l'unique nécessaire 
doit être recherché ; nous y sommes acculés. Pédagogie de la 
pensée, conscience de nos responsabilités intellectuelles, conditions 
d'une solution du grand problème auront ainsi été proposées avec 
une admirable sincérité et une noble franchise par le philosophe 
de l'intégrité spirituelle poussée jusqu’au scrupule. 

Ainsi est-ce un complément de sa méthode que ces excursus, 
éclaircissements et assainissements qui occupent la moitié du pre- 
mier volume. Les doctrines discordantes y sont entendues, qui 
eussent fait tort au thème fondamental en son exposé systéma- 
tique. À l'abri des parasites troublants, on harmonise enfin les 
accompagnements. Suivant que le lecteur est plus ou moins en- 
traîné à la réflexion philosophique et maître de son attention et 
de sa pensée, il aura à consulter les excursus tandis qu'il est arrêté 
sur place par des difficultés, ou seulement après avoir suivi jus- 
qu'au bout le concert spirituel que lui présente le subtil et. admi- 
rable musicien de la pensée qu'est M. Maurice Blondel. 

Après la parution du second volume, nous reviendrons sur tel 
ou tel chapitre que nous nous sommes borné à indiquer dans ce 
compte rendu purement descriptif. 

N. BALTHASAR. 


Siegfried BEHN, Einleitung in die Metaphysik. Un vol. in-8°, xvi- 
328 pp. Fribourg-en-Br., Herder, 1933. Broché, 6.80 Mk. ; relié, 8.40. 

À un traité de métaphysique on demande un exposé sobre, 
précis, laconique même. Dans une introduction à la métaphysique 
sont permises, pour ne pas dire imposées, les «incursions » et les 
« excursions » actuellement à la mode, les perspectives neuves et 
inattendues, les rapprochements suggestifs et féconds, qui excitent 
l'attention et attisent l'intérêt. Le livre de M. Behn est un modèle 


112 Etudes critiques 


du genre et la table des matières abordées est souverainement 
prometteuse. Sans doute, la réalisation n’introduit-elle que dans le 
péristyle du temple de la métaphysique ; mais du moins y devine- 
t-on, en même temps que les profondeurs un peu mystérieuses, les 
charmes de la méditation silencieuse unifiante et pacificatrice, ré- 
servés aux fidèles tenaces et persévérants. L'auteur est directeur 
du nouvel Institut de psychologie de Bonn. La marche de son 
exposé est phénoménologique, puis critique, puis enfin métaphy- 
sique. À cette méthode d'investigation philosophique, l’avenir ap- 
partient. 

Principes et jugements, objets connus, valeurs idéales et réelles 
actuelles, sujet et expériences, mathématisation des faits observés : 
tout cela est minutieusement examiné. Vérité, apparences et phé- 
nomènes, totalité et ensemble, énergie, vie, âme, liberté, Dieu 
enfin : tels sont les thèmes successivement développés d’une ma- 
nière vraiment moderne et qui revendique noblement les exigences 
universelles et absolues de la raison philosophique. 

Tout cela prépare surabondamment à une étude de l’analogie 
des êtres dans l'être, à la lumière des propriétés transcendantales 
et de la fonction diviseuse et unifiante de la raison métaphysique. 
Quod abundat non vitiat. 

N. BALTHASAR. 


Louis LAVELLE, La présence totale. (Collection Philosophie de 
l'esprit). Un vol. in-8° sur vélin supérieur, 254 pp. Paris, Aubier, 
ICÉPANEN EE 

Ce qu'écrit M. Louis Lavelle est de nature à faire réfléchir, 
beaucoup réfléchir et pas au moindre frais ; c’est cela qui con- 
stitue à la fois le charme, le tourment et déjà un commencement 
de récompense de quiconque possède le tempérament de philo- 
sophe. Aussi est-ce avec un joyeux empressement qu’on prend 
connaissance de ses publications et avec plaisir que l’on voit La 
présence totale inaugurer une collection qui doit servir le renou- 
veau métaphysique en France. Dans son ouvrage de la Bibliothèque 
de philosophie contemporaine, De l’être. La dialectique de l’éter- 
nel présent (Alcan, 1928), M. Lavelle avait paru difficile à beau- 
coup. Ce volume n'avait pas recueilli l’attention qu'il méritait ni 
exercé l'influence à laquelle il pouvait et devait prétendre. 

La même doctrine est ici reprise d’une manière plus simple, 
plus abordable. Sous une forme propre à sa philosophie, M. La- 
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velle veut y exposer l'essence de toute philosophie, perennis phi- 
losophia. 

L'auteur isole certaines conditions élémentaires de la recherche 
philosophique et de l'expérience même de la vie, que trop souvent 
l'on oublie d'examiner sérieusement. Ce sont : l'acte, le temps, 
l'âme, la sagesse ; leur contenu est l'essence de la philosophie. 

Le moi n'est-il qu'une chose parmi d’autres choses, émer- 
geant quelques années à la surface d’une réalité indifférente ou 
hostile ; image qui ne serait que mirage? Tout au contraire la 
pensée immanente au moi n'est-elle pas, en lui, la manifestation, 
la révélation de l’Etre absolu dont notre pensée tient à la fois sa 
valeur de vérité objective et son existence subjective ? 

Tel est le problème fondamental. La présence totale de l'être 
donne la réponse. La possibilité de notre savoir et la réalité de 
notre agir y sont impliquées. Dans le présent dont nous ne pou- 
vons sortir et qu analysent les instants successifs, se décèle l’Acte 
éternel, l’Acte pur. Vérité et illusion, nature et âme, connaissance 
et croyance sont des modes opposés mais complémentaires de sa 
fécondité. Les aspects de cette présence universelle et indéfectible 
s'épanouissent en joie. Ioute déception est absente du domaine 
métaphysique. Le sens de la vie est plénitude, marche certaine au 
bonheur. La philosophie impose la confiance dans notre destinée. 

Le malheureux, c’est l’isolé, qui se resserre, se restreint en 
lui-même et veut se séparer du monde de ses semblables. Il faut 
au contraire s'établir dans le monde et découvrir de plus en plus 
pleinement l’immensité du réel. La parcelle de réalité que nous 
sommes est soutenue et non écrasée par le tout où elle vit. Par- 
tout est le même être, existence unique, participant ou participé. 
Partout est le même acte s'exerçant tantôt en nous et tantôt sans 
nous. il nous rend responsable de notre existence et en même 
temps de celle du tout. Frivole est notre vie si elle s'écoule au 
milieu des apparences et si jamais rien de l'être ne lui est connu. 
Nous sommes alors tristes spectateurs d'un monde illusoire, éva- 
nescent, derrière lequel un autre est réel sans doute ; mais nous 
sommes sans contact avec lui, pauvres sceptiques sans espérance 
ni sécurité. L’angoisse est inséparable certes de nos actions limi- 
tées, mais elle est la tension suprême de nos espérances fondées 
dans l'être. 

Pensée et action puisent leur origine, leur valeur, leur possi- 
bilité même, dans une expérience de l'être non simplement donné 
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ou constaté, mais s'imposant de soi comme valeur en soi, absolue 
et infinie. La loi de la participation nous oblige à nous insérer 
nous-mêmes dans l'être par une opération imparfaite qui fait ap- 
paraître comme objet actuel ou possible ce qui lui répond. Dieu 
seul peut dire : « Je suis Celui qui est ». L'’être total ne peut être 
défini que comme un sujet pur, un soi universel ; non une con- 
science, mais un acte qui ne trouve pas en lui ni en dehors de 
lui la limitation d’un état ou celle d’un objet. Indivisiblement 
transcendant et immanent, l’Etre pur, l'Acte pur est la vie de la 
conscience. L'expérience ne nous montre pas que des états en 
nous et des objets hors de nous ; elle se saisit dans son exercice 
d'acte, exercice lié à des états naissants, à des objets apparaissant 
au point où se produit la participation. Là, unis à Dieu ou séparés 
de lui, consentant ou refusant, nous nous donnons notre être propre 
et le spectacle du monde. La conscience se constitue, en décou- 
vrant l'indivisibilité de l'acte et la multiplicité, l’extériorité des don- 
nées n'ayant pas de subsistance par soi, supposant une relation 
avec un acte limité et empêché. Elle unit la source et l’objet; elle 
rend possible et réalise l'union des êtres particuliers dans l’unité 
de l'univers et la solidarité des phénomènes dans la même pensée. 
Elle retrouve la présence actuelle et inévitable de la totalité de 
l'être en chaque point et en chaque instant. Cet acte universel 
n'est pas pur objet de connaissance, mais il est saisi aussi par la 
foi, par la volonté coopérante. Condition de ce qui est posé, il 
mesure l'élan de notre attention et de notre effort généreux dans 
l'amour. Sans la conscience, nous serions simplement objet, exis- 
tant pour un autre comme apparence dans sa conscience. Nous 
sommes créés créateurs. Notre conscience n'est pas simplement 
spectatrice, elle nous révèle nous-mêmes et donc le dedans de 
l'être total avec lequel elle est consubstantielle. Nous engageons, 
en y demeurant, notre destinée éternelle. Nous sommes parties 
non hors du tout, mais en lui, avec pourtant une certaine indé- 
pendance. L'’Acte pur, liberté pure, crée des actes, des libertés. 
C’est ainsi qu'à chaque instant, la conscience surmonte sa limita- 
tion. L'instant est la croisée du temps et de l'éternité ; en lui le 
réel prend pour nous sa forme sensible ; la matière apparaît et 
fuit. Chaque action se montre dans le temps, c’est un obstacle 
qui se spiritualise aussitôt et qui s’engrange dans l'éternité. Chaque 
conscience possédant une valeur absolue, dans le temps et par le 
temps nous constituons notre essence intemporelle. 
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Chaque conscience est médiatisée et médiatrice à l'égard des 
autres. Si l'homme croit pouvoir toujours inventer le monde, c’est 
qu'il cesse de le voir, qu'il le quitte. Mais l'être ne peut être un 
pur donné ; il n'existe pas par un autre que par lui-même. Il est 
présent absolument, c'est-à-dire présent à lui-même, présent à nous, 
et nous aussi lui sommes présents. Pour que l'être soit, qu'il se suf- 
fise, il faut que son intériorité à lui-même, autrement dit son omni- 
présence soit réalisée ; pour cela il faut que chacun de ses élé- 
ments enveloppé dans l'objectivité du tout, enveloppe à son tour 
le tout subjectivement. La présence pure de l'être doit refermer 
l’un sur l’autre, pour les confondre à l’intérieur d’une même unité, 
la subjectivité de l'objet et l’objectivité d’un sujet universel qui 
comprend, dépasse et fonde toutes les consciences particulières. De 
là, la réciprocité de l'univers et du moi. Etre présent à un événe- 
ment, c'est en être le spectateur, en faire pour moi une représen- 
tation et y prendre part, c'est-à-dire en faire l'objet même de mon 
opération et participer ainsi à l'acte créateur. L'homme se divinise 
en voyant dans une seule et même opération sa personnalité s’abolir 
et se réaliser souverainement. L'opposition du sujet et de l’objet 
n'est ni primitive ni irréductible ; loin d'en dériver, l'existence la 
précède et surmonte cette opposition même. Dans l'existence, c'’est- 
à-dire dans la présence, sujet et objet se fondent dans une unité 
plus haute. Spectateur et spectacle sont parties d’un même en- 
semble. L’être est don de soi à ses parties ; acte, il se fait parti- 
ciper. Pour qu'il demeure univoque, il faut que, se réalisant lui- 
même, il constitue en soi une infinité de centres d’existences indé- 
pendantes, dans lesquelles il est présent comme un Acte pur, un 
riche qui s'achève dans sa possibilité infinie; présent aussi comme 
état qui limite la totalité du réel, mais qui l’implique, qui s'inscrit 
en elle et l’exprime confusément dans cet être-ci ou cet être-là, à 
l'infini. Reconnaissant la limitation de l’état ou de l’action, l’Acte 
pur s’en affranchit et la surmonte en la pensant. Le temps est 
l'instrument sans lequel l’intériorité de l'être inséparable de l'exis- 
tence des consciences individuelles, c’est-à-dire de la distinction de 
l'Acte pur et des états, ne pourrait se réaliser. La conscience n'ap- 
partient qu'à l'être fini. À sa limite, à sa consommation, il y a iden- 
tité avec l’objet. Alors l'intérêt caractéristique de l'être a cessé 
d'exister. Aussi bien la présence d’un objet, c'est l'être même du 
tout à l'intérieur duquel cet objet s'inscrit et qu'il détermine d'une 
manière originale pour le faire entrer dans la conscience, dans la 
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perspective de tel sujet. L'’être total est condition actuelle et con- 
crète de la présence des êtres particuliers; ce n’est pas seulement 
comme support purement abstrait qu'il est nécessaire. L'être appa- 
raît comme parfaite unité et comme parfaite totalité ; la multipli- 
cité sert d'intermédiaire. Issue de l'unité, la multiplicité se con- 
somme dans la totalité qui n’est pas la somme des parties ou 
l’ensemble des consciences. L'’être est un acte omniprésent et sa 
totalité est indiscernable de la pensée totale ou présence totale, 
qui fonde toutes les différences plutôt qu'elle ne les contient. Etant 
tout, l'être pur n'est donc rien de particulier. | 

Que tout cela soit du panthéisme, M. Lavelle ne le redoute 
pas. Il lui suffit d’avoir réduit à néant le phénoménisme et restitué 
la réalité à Dieu et à la nature. Il faut voir dans l'absolu ; voilà 
l'important. Sauver l'autonomie de la personne en l’assujettissant 
à l’'Infini, à l’ Absolu dont l'abondance surpasse sa puissance même 
de désirer ; voilà la source de la joie qui donne un sens à la vie. 
Le tout ne peut pas régner nécessairement dans les parties. Ce 
panthéisme objectif abolirait les idées mêmes du tout et des par- 
ties. Dans le tout et non hors de lui les parties tiennent de lui une 
certaine indépendance, une vraie liberté, une puissance qui leur 
est propre et leur permet à chaque instant de surmonter leur limi- 
tation. La philosophie de M. Lavelle aime à se présenter comme 
n'innovant rien ; comme une méditation personnelle sur les vieux 
thèmes de la philosophia perennis. 

L'exposé qui en est fait comme développement autour de la 
présence totale de l'être, Acte pur, Pensée pure, Acte créant des 
actions, Liberté absolue posant des libertés créées et créatrices, 
rappelle la philosophie de l’attualismo de Gentile et l’Acte de 
synthèse de M. De Coster. L'élégante clarté de la pensée fran- 
çaise, la transparente limpidité du style méritent de grands éloges. 
Et pourtant la philosophia perennis protestera, au nom de la vérité 
qui est l'être. Ens et verum convertuntur. 

L'Acte pur, la Pensée créatrice, ne peut être une totalité qui 
se manifeste nécessairement en consciences multiples. Si en Dieu, 
il n'y a qu'une distinction de pure raison entre l’essence et l'être, 
parce qu'il est être par essence, si l'intelligence et l’intelligible, le 
sujet et l’objet ne sont non plus en lui que des points de vue dont 
l'un n’achève pas l’autre positivement, ne lui donne pas une ajoute 
logique proprement dite, l’Acte pur ne peut pas être la pensée 
finie consciente parce qu'il y a de meilleur en elle. Spinoza a tort. 
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Îl y a plusieurs existences, plusieurs subsistences, plusieurs per- 
sonnes finies, distinctes existentiellement de la personnalité divine 
qui est vraiment transcendante. Le panthéisme doit être dépassé 
parce qu'il mutile, malgré tout, l'absolu de l'être en le forçant à 
s'exprimer par la création. L'être n’est pas univoque et unique; il 
est analogique et vraiment multiple. Aussi bien pour expliquer le 
multiple du point de vue critique de la connaissance comme du 
point de vue métaphysique, faut-il une composition réelle d’es- 
sence et d'être, de substance et d'accidents, de matière et de 
forme substantielle : pour expliquer des actes mixtes et analo- 
giques, il faut recourir aux compositions quo et quo, principes réels 
incomplets, fondant la distinction nécessaire dans l’ordre même de 
l'existence entre le Créateur unique et le créé multiple. D'ailleurs 
les corps et les choses ont une présence d'intelligibles en puis- 
sance, en dehors des consciences. La pensée créatrice fait qu'ils 
soient ; elle les connaît en elle-même comme ils sont en eux- 
mêmes. Pour qu'ils soient actuellement connus par des consciences 
humaines, des conditions s'imposent et en tout cas ils sont en eux- 
mêmes et connus tels qu'ils sont. Leur être connu en tant que tel, 
n'est pas ce qui les constitue en eux-mêmes métaphysiquement 
ou même critiquement. Nous ne sommes pas l’Acte pur, nous ne 
l'expérimentons pas, mais nous le démontrons qu'il doit être, pour 
que ne soit pas contradictoire l'être fini. 
N. BALTHASAR. 


Bernhard JANSEN, S. J., Aufstiege zur Metaphysik, Heute und 
ehedem. Freiburg i. B., Herder, 1933. vui-537 pp. 24 x 16. Broché : 
5,60 Mk, relié toile : 6,40 Mk. 

Le R. P. B. Jansen a réuni dans ce volume une série d'essais 
qui tendent tous à répondre au désir de métaphysique qui s'est 
manifesté si vivement dans ces dernières années. Ce sont des pages 
de haute vulgarisation, mais d'excellente tenue et où le spécialiste 
trouvera souvent des réponses pertinentes à des problèmes qui ne 
cessent de se poser. Le P. Jansen a voulu avant tout expliquer en 
quoi consiste précisément l’objet de la métaphysique, quelle est 
sa méthode, comment elle doit nécessairement aboutir à une phi- 
losophie basée sur l'être réel et atteignant, en dernière analyse, le 
Dieu infini et personnel, distinct du monde. Historien particulière- 
ment au courant des théories franciscaines médiévales et du renou- 
veau scolastique au XVI° et au XVII siècles, il n’est pas moins averti 


des courants de la philosophie moderne et contemporaine ; il met 
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l'histoire au service de la critique des idées, sans tomber dans 
l'éclectisme ou l'historicisme, mais en y puisant et le sens très net 
des problèmes, et celui de la valeur permanente des grandes solu- 
tions, et aussi celui de la relativité de certaines positions acces- 
soires. Le ton reste toujours calme, le jugement équitable et la 
distinction du style, pourtant sans apprêts, contribue à la clarté 
des idées : le P. Jansen n’est pas de ceux qui croient qu'une ter- 
minologie savante, voire inédite, des phrases embrouillées et rébar- 
batives font partie de l’appareil indispensable de la science. 

De Platon et d’Aristote à Dilthey, à Scheler, à Heidegger, en 
passant par saint Augustin, Duns Scot, Descartes, Kant, Hegel, 
Bergson et bien d’autres, les grands problèmes sont examinés dans 
les écrits des grands penseurs et de leurs interprètes. Signalons par- 
ticulièrement dans la première partie, consacrée à la pensée grecque 
et scolastique, la discussion des travaux du P. Maréchal et de son 
dynamisme intellectuel ; on y trouvera, pp. 91-93 et 106-109, deux 
lettres où le P. Maréchal précise son point de vue et ses solu- 
tions. À plusieurs reprises, le P. Jansen insiste sur le rôle du car- 
dinal Mercier et de ses disciples dans le renouveau du thomisme 
et de la métaphysique. Une étude sympathique de la philosophie 
française contemporaine témoigne, après maint autre indice, de la 
largeur de vues de l’auteur, et son exposé est généralement exac- 
tement nuancé. Est-il juste toutefois, de ranger Pierre Duhem parmi 
les philosophes qui ont subi surtout l'influence de Kant (p. 422)? Son 
importance, au surplus, ne paraît pas avoir frappé le P. Jansen. 
Plus grave est le fait de ranger M. Maurice Blondel au nombre 
des « modernistes », des « antintellectualistes » (pp. 416-417, 431): 
son œuvre n'est d’ailleurs nullement analysée, tandis que d’assez 
longs développements sont consacrés à M. Edouard Le Roy. Ail- 
leurs, on semble insinuer une dépendance de Bergson à Nietzsche 
et à Kierkegaard (p. 451); rien de plus problématique, même pour 
Nietzsche. L'’essai sur les rapports de la métaphysique et des sciences 
nous paraît assez timide; il y aurait lieu d'utiliser, par exemple, les 
articles de M. Renoïrte dans la Revue néoscolastique de 1923 et 
1924. Nous sommes aussi un peu surpris des hésitations du R. P. 
Jansen au sujet de la distinction entre l'essence et l'existence. Répé- 
tons en terminant que son beau livre fera mieux comprendre au 
public allemand la vraie nature de la métaphysique et les solutions 
apportées par les scolastiques aux grands problèmes. 


R. KREMER, C. SS. KR. 
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Franciscus DIiEKAMP, Theologiae dogmaticae manuale, traduit 
de l'allemand par A. M. HoFFMANN, O. P. Vol. I : Introductio in 
Theologiam dogmaticam. De Deo Uno. De Deo Trino. Un vol. 
22x15, xu-412 pp. Paris et Tournai, Desclée, 1933: 35 fr. 

Quand parut, il y a quelques années, la Katholische Dogmatik 
de Mgr Diekamp, les théologiens furent unanimes à apprécier les 
hautes qualités de ce manuel. D'aucuns le présentèrent comme 
étant le meilleur manuel de théologie dogmatique en langue alle- 
mande. On ne peut donc que louer le P. Hoffmann d'avoir entre- 
pris la traduction en langue latine du précieux ouvrage. La traduc- 
tion complète comprendra quatre volumes. Le premier contient, en 
guise d'introduction à la théologie dogmatique, un court traité de 
Jontibus. Vient ensuite le traité de Deo uno et trino. 

Comme on le sait, en composant son manuel, l’auteur s'était 
proposé d'exposer le dogme catholique exclusivement d’après la 
doctrine de saint Thomas, plus spécialement d’après l’école dite 
« thomiste », estimant que, parmi les écoles de théologie catho- 
lique, c'est elle qui se rapproche le plus de la doctrine authen- 
tique du docteur angélique. Son intention était de se conformer 
ainsi aux directions pontificales touchant les études théologiques. 


A. DOoNDEYKE. 
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Giovanni BUSNELLI, S. J., Filosofia e Pedagogia, 2° éd. Extrait 
de la « Civiltà cattolica », Rome, 1932; 56 pp. 

Cette brochure reproduit l’article du R. P. Busnelli rendant 
compte de l'ouvrage de Mario Casotti, professeur à l’université 
catholique de Milan : Maestro e scolaro (Milan, « Vita e Pensiero», 
1930 ; xvi-317 pp.). La philosophie traditionnelle y est opposée à 
l’idéalisme gentilien : sujets distincts, objectivité de la connaissance, 
autorité. Vu que la connaissance est à la racine de la volonté, le 
commentateur regrette que l’on n'ait pas assigné à l’enseignement 


le soin de la vie morale elle-même. 
L. FOURNEAU. 


L. SLock, Précis de psychologie pédagogique à l'usage de l’en- 
seignement normal primaire et moyen. Deux vol. 24 x 16, 284 et 
303 pp. Anvers, Ed. « De Sikkel », 1933 ; 35 fr. le vol. 

Il n’est pas possible de fonder une méthodologie de l’ensei- 
gnement sur la psychologie philosophique ; il faut recourir à une 
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étude positive du comportement de l'enfant. L'auteur, inspecteur 
des écoles normales, se rendait parfaitement compte de cette néces- 
sité, de l’indigence des manuels en usage et de la difficulté que 
rencontrent, dans l’étude de la psychologie scientifique, les profes- 
seurs qui y ont été insuffisamment préparés. Il a voulu nous donner 
un manuel destiné à la fois aux maîtres et aux élèves. En cela, 
avouons-le, il a eu tort : les professeurs y trouveront trop peu de 
renseignements sur les recherches qui ont amené ces résultats ; les 
étudiants seront perdus dans la multitude des notions enseignées. 

C'est dommage, car, à part quelques pages plus faibles (p. ex. 
183 à 190, 213 saq. du 2° volume), la matière exposée est géné- 
ralement exacte et puisée aux bonnes sources. Exposé trop diffus 
cependant, et dont le style embarrassé ne facilitera pas la tâche 
de l'étudiant. 

Malgré cela, cet ouvrage — qui s’améliorera beaucoup en s’al- 
légeant — nous rendra de grands services. Il vient à son heure et 
les débutants sauront gré à l’auteur de l'effort qu'il a fourni. 

L. FOURNEAU. 


Léon BARBEY, Les fondements éthiques et psychologiques de 
l’éducation de la volonté selon M. Jules Payot. Un vol. 23 x 14, 
110 pp. Fribourg (Suisse), Librairie de l’Université, 1933. 

Dans cette dissertation présentée à l'Université de Fribourg 
pour l'obtention du grade de Docteur en philosophie, M. l'abbé 
Barbey veut montrer l'insuffisance des bases philosophiques dans 
l'Education de la volonté de M. Jules Payot. L'ouvrage est divisé 
en quatre parties (causes finale, matérielle, formelle, efficiente) 
comprenant chacune un exposé et une critique. Le plan de la 
dissertation est donc très clair. Ce qui l’est moins, c’est l’exposé 
du système philosophique de M. Payot, coupé en quatre pour les 
besoins de la cause. L'auteur nous apprend que la terminologie 
philosophique de M. P. est hésitante, l'interprétation de Kant 
erronée ; et que les contradictions ne sont pas absentes de l’œuvre 
étudiée. On s’en doutait un peu. C’est faire trop d'honneur à 
M. Payot philosophe que de le prendre au sérieux et de lui op- 
poser S. Thomas. Il a écrit pour un très large public cette Educa- 
tion de la volonté que tout le monde a lue. Ceux qui ne connais- 
sent de lui que les conseils pratiques, l’ascèse laïque, liront avec 
satisfaction l'ouvrage de M. Barbey. Ils verront combien ils avaient 
raison de ne pas y chercher une philosophie. 


L. FOURNEAU. 
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D' Henri WALLON, Les origines du caractère chez l'enfant. 
(Bibliothèque de la Revue des cours et conférences). Un vol. 
19 x 14, x-267 pp. Paris, Boivin, 1934. Prix : 24 fr. 

L'auteur a réuni en volume trois études parues dans la Revue 
des cours et conférences (Le comportement émotionnel) et dans le 
Journal de psychologie (Conscience et individualisation du corps 
propre ; La conscience:de soi). Une courte introduction fait con- 
naître le problème du caractère et justifie le point de vue adopté 
par M. Wallon. Au lieu de se livrer à une analyse du caractère 
évolué, l'auteur entreprend une étude génétique : tandis que la 
psychologie traditionnelle présente comme résultat de son travail 
une mosaïque de propriétés et de qualités, M. Wallon nous fait 
assister à l'élaboration lente de cet « indice individuel » qui s’ap- 
pelle le caractère. Ce développement est étudié jusqu’à l’âge de 
trois ans seulement, ce qui explique la part considérable faite à 
l'émotion dans la première partie, la plus intéressante et la mieux 
conduite. 

L. FOURNEAU. 

Pierre-Henri SIMON, L'école et la Nation. Un vol. 19 x 13, 288 pp. 
Juvisy, Editions du Cerf, s. d. [1934]; 15 fr. 

Nous ne regretterons pas qu'après tant d’autres écrivains M. Si- 
mon ait consacré un ouvrage au problème de l'école unique. Car 
l’auteur s'intéresse peu à l'aspect politique de ce problème, qu'il 
envisage sous l’angle du rendement. L'école contemporaine fait 
faillite ; elle ne réussit pas à respecter les vocations des personnes 
et la culture — ou l’apparence de culture — reste souvent l'apa- 
nage d’une classe sociale ; elle n'instruit plus supérieurement les 
intelligences, trop tournées vers les faits ; elle oppresse les con- 
sciences. Il importerait d'opérer dans l’enseignement moyen des 
filtrages plus sévères, mais surtout d'insuffler dans le corps de 
l'Université de France, un esprit nouveau, plus large et plus hu- 
main. L'auteur revendique enfin pour l'école libre le droit aux 
subventions de l'Etat. 

Ouvrage fort intéressant par son caractère loyal et, somme 
toute, assez neuf. Cependant certaines pages des 2° et 3° chapitres 
mériteraient une mise au point. 

L. FOURNEAU. 

P. CHARMOT, S. J., Esquisse d’une pédagogie familiale. Un vol. 

19 x 14, 365 pp. Paris, Editions Spes, 1933 ; 15 fr. 


Contre l’entreprise étatiste d'éducation nationale par l'école 
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unique, le P. Charmot revendique les droits inaliénables de la 
famille. Il montre ensuite que l'essentiel de la formation de l’en- 
fant incombe aux parents et non aux spécialistes de l’enseigne- 
ment. 

Par une série d'analyses très fines dont il a le secret, l’auteur 
indique au père et à la mère la voie à suivre, qui est celle de la 
doctrine catholique de l'éducation. Certains chapitres sont vrai- 
ment remarquables et dépassent de beaucoup ce que nous trou- 
vons d'ordinaire sur la question. Il faudrait pouvoir rendre compte 
dans le détail du ch. 8 (La personnalité de l'enfant) et des ch. 14 
et 15 : La mesure de l'autorité ; La tentation capitale (natura- 
lisme). Cet ouvrage si bien charpenté se recommande encore parce 
qu'écrit d'une plume alerte et bien française. 

L. FOURNEAU. 


D. Rufino BLANCO Y SANCHEZ, Bibliografia pedagogica del siglo XX (1900- 
1930). Trois vol. 22x15, xx11-354, 234, XxXIV-270 pp. Madrid, Editions Hernando, 
1932-1933. Prix : 50 pesetas. — L'auteur, qui avait entrepris un vaste travail sur 
l’ensemble de la pédagogie (principes de l'éducation, psychologie pédagogique, 
didactique, organisation scolaire), le termine par ces trois volumes de bibliogra- 
phie qui formeront donc les tomes 6 à 8 de son « Encyclopédie pédagogique 
moderne ». Les tomes 6 et 7 contiennent le répertoire alphabétique des auteurs; 
le 8 est un index alphabétique des matières. Par l'abondance des références 
(très sobres d’ailleurs) on peut apprécier les services que rendra pareil travail. 

L. FOURKNEAU. 


A. DECOENE et A. STAELENS, Pédagogie. Version française présentée par 
D. Honhon. Un vol. 23 X 15, 136 pp. Editions pédagogiques « V. D.», Lou- 
vain, 1933. _ Ce petit ouvrage, qui fait suite à la Psychologie pédagogique 
des mêmes auteurs, présente la doctrine catholique traditionnelle en matière 
d'éducation. Mais il la présente sous une forme particulièrement nette et facile. 
Quelques notes heureuses, relatives aux formules pédagogiques nouvelles ont été 
ajoutées par le traducteur, soucieux de faire répondre ce manuel aux exigences 
des programmes d'enseignement. 

L. FOURNEAU. 


A. CHAUVIN, Jeunesse et liberté, suivi de La préservation morale de l'enfant. 
Préface de S. Ex. Mgr Baudrillart. (Collection Problèmes d'éducation). Un vol. 
19 x 12, 235 pp. Paris, Desclée, s. d. [1933]; 12 fr. — Ce petit volume n’est 
qu'une réédition des deux opuscules du P. Chauvin, alors directeur de l’école 
Massillon. Le premier montre le bien fondé de la discipline d'autorité dans 
l'éducation des jeunes gens; il porte nettement la trace des préoccupations fami- 
lières à l'auteur et des difficultés soulevées autour de lui: le second s'élève 
contre une initiation sexuelle trop brutale et trop précoce. Tout cela est écrit 
dans une langue claire et simple. Dans la préface, Mgr Baudrillart retrace à 
grands traits la biographie de l’auteur qui, selon lui, réalise parfaitement le 


type de l’oratorien éducateur. L. FOURNEAU. 
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Jacques MARITAIN, Du régime temporel et de la liberté. (Coll. 
Questions disputées). Un vol. in-12 de x-268 pp. Paris, Desclée De 
Brouwer et C'°, 1933 ; 12 fr. 

L'objet essentiel du nouvel ouvrage de M. Maritain nous paraît 
être l'organisation du temporel entendu au sens le plus large, donc 
de toute la vie individuelle et sociale sous la primauté du spirituel 
qui constituait le thème d'un livre antérieur connu et apprécié de 
tous. 

La première partie est consacrée à établir sous le titre « une 
philosophie de la liberté » comment l'univers de la liberté sup- 
pose l'univers de la nature et forme cependant un ordre à part 
irréductible au premier. L'auteur s'y oppose à Kant en même 
temps qu'à Hegel et suit la doctrine de S. Thomas. Avec l’Ange 
de l'Ecole il fonde la morale sur la métaphysique ; il met forte- 
ment en relief la distinction entre la liberté de choix et la liberté 
d'autonomie, distinction omise par nombre de nos contemporains 
et faute de laquelle il devient impossible de se faire une juste 
conception de la liberté humaine. 

Sondant ensuite la sociologie et la morale, M. Maritain étudie 
les organes par lesquels la société civile devra être ordonnée au 
bien commun temporel ; pour lui, d'accord avec les meilleurs 
réformateurs sociaux du XIX° siècle, ces organes devront assurer 
à la fois le caractère personnaliste et le caractère communautaire 
comme clefs de voûte de l'édifice social futur ; celui-ci rappel- 
lera par certaines grandes lignes la structure médiévale, mais le 
type « corporatif, auctoritatif et pluraliste » viendra s'y concrétiser 
en des modalités nouvelles appropriées au milieu, à la mentalité 
et à la technique du xX° siècle. La corporation sera le cadre où 
la valeur primordiale de la personne humaine se conciliera avec 
la recherche du bien commun, l’individualisme et l’étatisme étant 
également répudiés. 

On pourrait, nous semble-t-il, rattacher spécialement à cette 
partie du livre l’annexe où M. Maritain traite du fondement méta- 
physique du droit de propriété et du droit d’hérédité familiale ainsi 
que du droit d'usage des choses matérielles. 

Sous le titre «Religion et culture », M. Maritain s'attache à 
dégager du processus historique qui aboutit à notre époque les 
dominantes d’une civilisation future où le christianisme ne pâtira 


plus du monstrueux paradoxe qui, au XIX° siècle, l’a souvent rendu 
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solidaire, aux yeux de la masse, d’un régime temporel tout à fait 
étranger, même en grande partie hostile à la morale évangélique. 
M. Maritain rejoint ici Berdiaeff dont on connaît les opuscules 
remarquables récemment traduits en français. 

Pour réaliser cette civilisation nouvelle, une « purification des 
moyens » s'impose et M. Maritain s’en occupe dans une troisième 
partie. — L'annexe Il, où il est traité de la doctrine du « satya- 
graha » exposée par M. K. Gandhi, présente une particulière affi- 
nité avec l’objet de ce troisième chapitre. — M. Maritain y touche 
à des problèmes pratiques dont nos contemporains sont très préoc- 
cupés, problèmes des transformations foncières que la vie politique 
et la vie économique semblent bien exiger, le régime des partis 
politiques confessionnels par exemple s’avérant aujourd'hui comme 
un anachronisme, tandis qu'un régime corporatif harmonisé avec 
notre milieu contemporain procurerait un fondement rationnel : tel 
nous apparaît le sens des développements auxquels M. Maritain 
consacre plusieurs pages ; sans doute il y pose énergiquement le 
droit et le devoir pour les chrétiens d'intervenir dans l’aménage- 
ment et la vie de la cité, mais il a soin de distinguer l’interven- 
tion des chrétiens, des catholiques, à titre de citoyens, de l'inter- 
vention de l'Eglise comme telle ou de l'intervention de groupe- 
ments créés sous le signe de ce qu'on appelle de nos jours l’action 
catholique. 

On le voit : parti des hauteurs de la métaphysique, M. Mari- 
tain n'a pas craint de descendre aux applications dont les prin- 
cipes sont susceptibles à l'heure et dans la société présentes. Dans 
toutes les parties de l'ouvrage se reconnaît la maîtrise habituelle à 
l’auteur. 

Georges LEGRAND. 


Georges LEGRAND, La représentation nationale, ce qu’elle doit 
être, ce qu’elle peut faire. Broch. 17 x 14 de 24 pp. Bruxelles, Edi- 
tion Universelle, s. d. [1934]. 

Dans ces quelques pages, l’auteur affirme sa confiance dans un 
régime représentatif qui doit remplacer le régime parlementaire. Ce 
régime représentatif s’appuierait, non sur l’individualisme, mais sur 
les groupements corporatifs. Le gouvernement y serait assumé en 
réalité par le roi et ses ministres, contrôlés par la représentation 
nationale. Les groupes corporatifs n'auraient compétence que pour 
les mesures qui n'engageraient que leurs intérêts propres. 

P. HARMIGNE. 
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Olivier LEROY, Les hommes salamandres. (Questions disputées, 
sous la direction de Ch. Journet et J. Maritain, vol. IV). Broch. 
19 x 12, 96 pp. Paris, Desclée De Brouwer, 1931: 7 fr. 

Quelques exemples vraiment frappants d’incombustion du corps 
humain décrits tout simplement : en note, les textes originaux et 
leurs références. Ces phénomènes extraordinaires sont repris des 
vies de saints ou de comptes rendus d'ordalies, de procès-verbaux 
d'expériences de médiums et de bateleurs, de convulsionnaires et, 
beaucoup plus récemment, de récits de coloniaux ou de mission- 
naires (1898 ou 1921). 

En présence de ces faits troublants, l’auteur pense qu'il faut 
d'abord en concéder l'authenticité historique, puis, dans l’essai 
d'explication, ne pas se laisser dominer par des préjugés ni vou- 
loir trouver une explication globale s'appliquant à des faits nette- 
ment divers. Le meilleur procédé de classement est fourni par 
l’adage pascalien : « La doctrine juge le miracle ». 

En fin du volume, une lettre de l’abbé Journet apporte cer- 
taines précisions historiques ou théologiques et applique aux faits 
relatés les classifications classiques : incombustion fictive ou réelle, 
à cause naturelle ou surnaturelle, démoniaque, angélique ou divine. 
M. J. complète le critère de classement en proposant la double for- 
mule : la doctrine juge le miracle, le miracle juge la doctrine. 

Cette brochure montre une fois de plus combien est simpliste 
la prétention de classer le donné complexe qu'une nouvelle expé- 
rience nous fournit, dans les cadres rigides de concepts formés 
d'avance, et combien il est plus vrai de dire que la signification 
des concepts relatifs aux objets matériels est en continuelle for- 
mation pour s'adapter de mieux en mieux à un réel de mieux en 
mieux connu. 

F. RENOIRTE. 
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Fritz-Joachim VON RiNTELEN, Der Wertgedanke in der euro- 
päischen Geistesentwicklung. 1. Altertum und Mittelalter. Halle 
(Saale), Niemeyer, 1932; xx-304 pp. 24 x 15. Broché : 9 Mk, 
relié : 11 Mk. 

C'est une œuvre de vaste envergure que M. von Rüintelen a 
entreprise : une enquête historique sur l'idée de valeur dans la 
pensée européenne, préparant une étude théorique approfondie 
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de ce problème, où de nombreux penseurs contemporains en 
Allemagne voient le problème essentiel de la philosophie. 

Un avant-propos assez long, deux chapitres d'introduction sont 
destinés à orienter le lecteur et à assurer, au moins provisoire- 
ment, le caractère scientifique de cette étude. Entre la méthode 
de constatation et de formulation mathématique des sciences de 
la nature et les considérations purement subjectives auxquelles on 
voudrait souvent réduire l’idée de valeur, il y a place pour une 
étude objective, scientifique ; mais il faut pour cela quitter le 
domaine du statique, la considération purement théorique de l'être, 
pour envisager le monde dans son dynamisme, le considérer comme 
un ensemble, un système organisé, dont les parties ont un sens, 
une destination. L'interprétation du monde impose la téléologie et 
par suite la notion de valeur, qui est donc bien fondée dans la 
réalité. Avouons que tout ne nous paraît pas également clair et 
convaincant dans cette discussion et que nous attendons, sur la 
notion même de valeur, des compléments que contiendra sans 
doute la suite du travail. 

L'enquête historique qui suit consiste à exposer plus ou moins 
rapidement les grands systèmes philosophiques, depuis ceux de la 
Chine et de l'Inde, jusqu'à la fin du moyen âge, en y relevant les 
caractères axiologiques et en montrant même comment ils dominent 
les plus grands de ces systèmes. Ce travail est fait, comme l’intro- 
duction théorique, avec une très grande érudition et une sérieuse 
objectivité ; on est même confondu du nombre de travaux de 
toute espèce, jusqu à des articles de revue assez difficilement acces- 
sibles, que l’auteur a cités et utilisés. Ayant en vue de faire une 
étude actuelle et vivante, il n'a pas hésité à se référer même à des 
manifestes d'avant-garde, du moment qu'ils étaient représentatifs 
d'un état d'esprit contemporain. Cependant quelques livres ou ar- 
ticles dont la mention nous paraissait s'imposer lui ont échappé : 
ainsi l’importante étude de M. Mansion, L’eudémonisme aristoté- 
licien et la morale thomiste, publiée en 1924 dans les Xenia tho- 
mistica, aurait dû être utilisée pp. 113 s. et 203 ss. ; p. 144 on 
s'étonne de ne pas voir cité le livre de M. De Wulf sur la philo- 
sophie et la civilisation au moyen âge; enfin les livres du P. Rous- 
selot, surtout Pour l’histoire du problème de l’amour au moyen 
âge, ne pouvaient pas être passés sous silence. Nous n’aimons 
guère l'expression de «irrational-intuitive Fähigkeit » (p. 113) pour 
désigner la faculté de saisir les essences abstraites, tout en esti- 
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mant, comme l'auteur, que l’on doit distinguer soigneusement 
l'abstraction aristotélicienne de certaines descriptions simplistes qui 
la déforment souvent. D'autre part, il nous semble que l'ouvrage 
aurait gagné à être allégé du rappel de données générales sur les 
auteurs étudiés, qu'on peut supposer connues, comme les origines 
de saint Albert le Grand et de saint Thomas d'Aquin, les don- 
nées biographiques sur Occam. Et les notions sur les philosophies 
non européennes ne débordent-elles pas le cadre annoncé ? Quoi 
qu'il en soit, ce travail contribuera à faire mieux connaître la 
richesse de la pensée médiévale : espérons que bientôt nous 
aurons, dans le second volume, un guide dans le dédale des opi- 
nions modernes et contemporaines. 


R. KREMER, C. SS. R. 


Ottmar DITTRICH, Geschichte der Ethik, Die Systeme der Moral 
vom Altertum bis zur Gegenwart. Vierter Band : Von der Kirchen- 
refJormation bis zum Ausgang des Mittelalters : 1. Die Reformatoren 
und der Lutherisch-kirchliche Protestantismus. Leipzig, Meiner, 1932; 
in-8°, X1-570 pp. Prix : 30 Mk. broch., 33 Mk. rel. 

M. O. Dittrich poursuit avec une inlassable ténacité sa monu- 
mentale histoire des idées morales. Après le moyen âge catholique 
(cf. Revue néoscol. de Philos., 30, 1928, p. 249), voici ce qu'il ap- 
pelle le moyen âge protestant. C'est que, en effet, les premiers Ré- 
formateurs, malgré les différences profondes qui les séparent du 
xv° siècle catholique, continuent à se mouvoir dans les schèmes de 
la pensée médiévale. Ce n'est, au dire de M. D. (p. 226), que vers 
1670 qu'apparaît, en France, en Angleterre et en Allemagne, l'ère 
moderne, libérale et individualiste. 

La première partie de l'ouvrage est consacrée aux grands Ré- 
formateurs : Luther (auquel, dès 1930, M. D. a consacré sa Luthers 
Ethik, ici condensée), Mélanchton, Zwingle, Bucer, Calvin; chacun 
d'eux a les honneurs d’une monographie très fouillée. Nous sommes 
ici en pleine théologie : les idées morales des Réformateurs se dé- 
duisent de leurs conceptions dogmatiques : rien d'étonnant, dès lors, 
que leurs théories sur la justification par la foi et sur la prédestina- 
tion introduisent et fondent la morale des devoirs de l'homme en- 
vers Dieu, le prochain et son propre sort éternel. 

La seconde partie est réservée à la théorie des églises évangé- 
liques qui ont organisé et fait vivre, dans les institutions ecclésias- 
tiques, la doctrine des fondateurs. L’abondance du matériel dé- 
pouillé a obligé M. D. à se limiter ici aux églises luthériennes; le 
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volume suivant sera consacré aux autres confessions et plus spécia- 
lement à la contre-réforme. L'histoire doctrinale de l'église luthé- 
rienne, retracée ici, est des plus instructives et, pour beaucoup 
d’historiens de la morale, sera une vraie révélation. Avec un souci 
constant de s'adresser aux sources, M. D. a patiemment analysé 
tous les ouvrages des docteurs luthériens. D'abord ceux des con- 
troversistes dont la plupart, il est vrai, visent davantage les pro- 
blèmes dogmatiques (tels Th. Venatorius, G. Major, V. Striegel, 
A. Osiander), mais dont plusieurs abordent plus directement les 
questions morales (N. Hemming, D. Chyträus). Grâce aux contro- 
verses, l’orthodoxie luthérienne s’est stabilisée. En éthique natu- 
relle, on ne peut omettre les noms de J. Zabarella et de B. Meisner. 
En morale théologique, on distinguera les scolastiques J. Gerhard, 
J. Fr. Kônig, G. Gutke, A. Calor, J. Olearius, J. Baier, les mys- 
tiques J. Arndt, J. v. Andreä, P. Nicolai, le casuiste Fr. Balduin. 
M. D. termine sa féconde enquête par le syncrétisme de G. Calixt 
et les systèmes hétérodoxes de J. Weigel et de J. Bôhme. 

Cette simple nomenclature aura laissé entrevoir les richesses 
accumulées en ces pages très denses, dont l'exploitation est d’ail- 
leurs largement facilitée par une abondante table analytique. L'’his- 
torien de la philosophie morale pourra, grâce à ce précieux instru- 
ment de travail, mesurer, au sein du protestantisme, l'influence des 
idées théologiques sur les notions de libre arbitre, de loi, de vertu, 
de mérite, de sanction, de légitimité de la recherche du bonheur et 
autres conceptions fondamentales de l'éthique naturelle. 


D. Odon LoOTTIN. 


SALLVSTIVS Concerning the Gods and the Universe, edited 
with Prolegomena and Translation by Arthur Darby Nock. Un 
vol. toile, 23 x 15, CXxH1-48 pp. Cambridge, University Press, 1926: 
12 s. 6 d. net. 

M. Nock nous donne, accompagnée d'une traduction anglaise, 
la première édition critique du petit traité Sur les dieux et le 
monde, dû au philosophe néoplatonicien, d’ailleurs presque in- 
connu, nommé Salluste. Le texte est établi d’après le cod. Ambro- 
sianus B 99 sup., les deux autres mss. qu'on possède de l'ouvrage, 
dépendant du premier. Le traité lui-même, qui couvre à peine 
18 pages in-8°, n'est guère intéressant : c'est un exposé de philo- 
sophie générale, très superficiel et d’allure populaire, dans le genre 
du De Platone et eius dogmate d’'Apulée. On n’y rencontrera rien 
qui rappelle même de loin les spéculations métaphysiques pro- 
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fondes d'un Plotin ; comme le montre bien l'éditeur, c’est prin- 
cipalement de Jamblique que s'inspire l’auteur, et encore, ce qu'il 
lui reprend ce sont surtout les doctrines sur les dieux, les démons, 
les migrations des âmes, avec tout le fatras mythologique et les 
explications des pratiques religieuses en vogue dans le néoplato- 
nisme de la décadence. — Malgré tout cela, la publication faite 
par M. Nock est d’un grand intérêt, grâce aux longs Prolégomènes, 
qui précèdent l'édition. On y trouve les renseignements voulus sur 
la constitution du texte et les particularités concernant le style et 
la grammaire de l’auteur. Mais à part cela, M. N. consacre un 
chapitre très fouillé au milieu intellectuel et à l’état de la philo- 
sophie aux premiers siècles de notre ère. Il fait ensuite une ana- 
lyse détaillée du traité, en notant soigneusement les parallèles, 
ainsi que les sources éloignées ou plus ou moins immédiates des 
diverses opinions et affirmations énoncées ou discutées par l’auteur. 
Ce long chapitre (56 pages de texte serré) équivaut ainsi à un 
commentaire historique fort bien fourni. Les nombreuses indica- 
tions réunies de cette façon et d’ailleurs sériées et bien reliées 
entre elles par M. N., au besoin aussi discutées par lui, lui per- 
mettent de conclure avec une grande probabilité, dans un cha- 
pitre ultérieur, que c'est en ordre principal Jamblique, dont Sal- 
luste a adopté les doctrines, tandis que pour certains points de 
détail il dépendrait plutôt de Julien l’Apostat. L'hypothèse de 
Zeller, qui avait identifié l’auteur avec un Salluste, ami de Julien, 
que celui-ci mentionne à plus d’une reprise dans ses écrits, se 
trouve confirmée par l'emprunt que fait notre auteur à l'empe- 
reur de son explication du mythe d'’Attis, emprunt déjà signalé 
par F. Cumont. M. N. s'y rallie, quoique cette identification sou- 
lève encore quelques difficultés. Salluste aurait écrit son traité en 
vue de seconder les efforts de Julien en faveur d’une renaissance 
du paganisme. Peut-être la mort de l'empereur empêcha-t-elle la 
publication de l'ouvrage. — A la fin du volume (pp. 40-48), trois 
index alphabétiques : matières traitées, — le grec de Salluste, — 
quelques textes d’autres auteurs amendés ou expliqués. Il eût été 
souhaitable qu'un index spécial réunît tous les noms de personne 
cités au cours de l'ouvrage (auteurs et personnages de l'antiquité 
et auteurs modernes) : il eût permis au lecteur d'utiliser aisément 
toute la richesse d'informations, accumulée dans son travail par 
M. N. : le premier des trois index mentionnés est très incomplet 
à cet égard et passe à côté de maintes données intéressantes. 
A. MaNsIoN. 
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R. P. Fulbert CAYRÉ, À. AÀ., Les sources de l’amour divin. 
La divine présence d’après saint Augustin. (Collection Bibliothèque 
augustinienne). Paris, Desclée De Brouwer et C'°, s. d. (/mprimatur 
et Copyright de 1933). Un vol. 21 x 13 de vii-271 pp.; 12 fr. fran- 
çais ; 15 fr. belges. 

Ce petit livre contient, en un exposé fort dense, une doctrine 
d'une haute inspiration religieuse. Nous n’avons pas à nous y arrê- 
ter ici. Il suffira de noter que, dans cet ouvrage, l’auteur témoigne, 
une fois de plus, de sa connaissance approfondie de la pensée augus- 
tinienne. Sa maîtrise s’affirme de façon toute particulière dans les 
paragraphes synthétiques de l'introduction, où il s'attache à définir 
l’augustinisme et l’esprit augustinien (pp. 14-20) et esquisse ensuite 
la méthode doctrinale du saint Docteur, les traits essentiels de la 
philosophie augustinienne, et l’évolution de la pensée de saint 
Augustin (pp. 20-49). On relèvera les deux pages où, en guise de 
conclusion, le R. P. Cayré traite de la philosophie chrétienne : 
c’est dans celle d’Augustin qu'il en voit le type le plus accompli ; 
entendez, dans la spéculation purement rationnelle qui constitue 
sa philosophie proprement dite. Là même, l'attitude d'esprit, la 
mentalité profondément chrétienne du penseur se retrouvent à 
chaque pas dans l'expression de sa pensée et en colorent jusqu'aux 
nuances. M. Maritain, arrivé par des voies différentes à des con- 
clusions analogues, se plaît à souligner, dans la Préface du volume, 
son accord avec le P. Cayré sur ce point et sur les rapports de 
l’augustinisme et du thomisme. — Un lecteur avisé ne manquera 
pas d'utiliser la précieuse bibliographie des pages 251-261 : elle 
contient une liste alphabétique des ouvrages de saint Augustin, 
avec dates et renvois aux volumes et colonnes de Migne : une 
seconde liste où les mêmes ouvrages se retrouvent groupés sui- 
vant un ordre systématique et historique, la date de chacun d'eux 
étant notée de nouveau chaque fois ; un choix d’études diverses, 
la plupart fort récentes, concernant la spiritualité de saint Augustin. 

À. Mansion. 


P. CRISéGONO DE JESûs, O. Carm., San Juan de la Cruz, su obra 
cientifica y su obra literaria. Tomo segundo : Su obra literaria. 
Madrid et Avila, 1929 ; un vol. 22 x 15, 475 pp. 

Nous avons omis d'annoncer le second volume de cet ouvrage, 
dont le premier volume, consacré à l'œuvre scientifique du grand 


mystique, a été présenté à nos lecteurs dès 1930 (août, p. 372). 
Comme le précédent, le tome Il s'ouvre par une étude critique sur 
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les œuvres étudiées et sur les sources dont elles s'inspirent. Puis 
vient une série de dix-huit chapitres dont les thèmes principaux 
sont : la beauté (beauté et mysticisme: beauté naturelle et beauté 
artistique dans le système de S. Jean de la Croix) : la prose de 
S. Jean de la Croix ; sa poésie ; ses figures de style préférées ; 
ses idées esthétiques : son influence littéraire. Le volume II s'achève 
par les tables de l'ouvrage tout entier, monument littéraire remar- 
quable élevé à la gloire du grand Docteur. 
F. VAN STEENBERGHEN. 


P. CRisécoNo DE JEsûs, O. Carm., La escuela mistica carme- 
litana. Madrid et Avila, 1930 ; un vol. 22 x 15, 460 pP- 

L'auteur essaie de fixer l'évolution de l’école mystique car- 
mélitaine depuis le XVI° siècle jusqu’à nos jours. Il ne s’agit donc 
pas d'une histoire complète de la mystique carmélitaine, ni d’une 
histoire complète des écrivains mystiques de l'Ordre. Il s’agit de 
montrer l'existence de l'école, d'en préciser les caractéristiques, 
d'en retracer le devenir au cours des derniers siècles. 

L'ouvrage du P. Chrysogone réunit une documentation inté- 
ressante pour l'histoire des idées religieuses .et morales dans les 
milieux pénétrés par l'influence du Carmel. 

F. VAN STEENBERGHEN. 


R. P. Vicente BELTRâN DE HEREDIA, O. P., Un precursor del 
Maestro Vitoria. El P. Matias de Paz, O. P., y su tratado « De 
dominio regum hispaniae super Indos ». Salamanca, Calatrava, 1929; 
broch. 24 x 16, 20 pp. 

L'auteur retrace brièvement la carrière et la méthode didac- 
tique du P. Matias de Paz. Il décrit, en outre, le traité que le 
P. de Paz écrivit, sur l’ordre de Ferdinand le Catholique, en vue 
de répondre aux protestations des missionnaires et d'exposer les 
règles qui devaient présider à la conquête, au gouvernement et à 
l’'évangélisation des Indes. L'auteur note les traits qui distinguent 
la doctrine du P. de Paz de celle, d’ailleurs très voisine, de son 


successeur François de Vitoria. 
A. ORTIZ DE LATIERRO. 


R. P. Vicente BELTRâN DE HEREDIA, O. P., Bibliotecario de la 
Asociacién Fray Francisco de Vitoria, La patria del Maestro fray 
Francisco de Vitoria a la luz de la critica histérica. Conferencia 
pronunciada en el Ateneo Vitoriano el 3 de Abril de 1930. Vitoria, 
H. de Pujol, 1930; broch. 17 x 12, 29 pp. 
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El Maestro Francisco de Vitoria. Su naturaleza vitoriana. Ver- 
gara, « La Tipogräfica », 1932 ; broch. 22 x 14, 8 pp. 

Ces deux études se rapportent à la polémique suscitée en 
Espagne au sujet du lieu de naissance du célèbre dominicain. (Voir 
la Revue néoscolastique de mai 1932, pp. 247-49). Le P. Beltrâän 
de Heredia examine critiquement les deux questions suivantes : 
Le témoignage de l'historien Arriaga, en faveur de Burgos, est-il 
authentique? Dans l’affirmative, peut-il prévaloir contre l’ensemble 
des témoignages favorables à Vitoria ? Il conclut qu'il n'y a pas 
lieu de renoncer à l'opinion traditionnelle concernant l’origine vito- 
rienne du grand théologien. 

A. ORTIZ DE LATIERRO. 


R. P. Vicente BELTRâN DE HEREDIA, O. P., Ideas del Maestro 
Fray Francisco de Vitoria, anteriores a las reelecciones « De Indis », 
acerca de la colonizacién de América, segün documentos inéditos. 
Conferencia inaugural de la « Catedra Francisco de Vitoria » en la 
Universidad de Salamanca. Salamanca, Calatrava, 1930 ; broch. 
24210025 pp. 

L'auteur distingue trois phases dans le développement de la 
pensée éthico-juridique de F. de Vitoria, en s'appuyant sur les 
documents inédits qu'il présente. Supposant connue la troisième 
période, celle des Relectiones de Indis, il s’attache aux deux pre- 
mières et souligne l'intérêt des documents nouveaux qu'il a pu 
mettre en lumière. 

À. ORTIZ DE LATIERRO. 


Gilbert MAIRE, William James et le pragmatisme religieux (Les 
maîtres de la pensée religieuse). Paris, Denoël et Steele, s. d. 
M9351%278 (bp..1211xX 15 :220: Fr 

L'intérêt de ce nouveau livre sur James consiste surtout en 
ce qu il replace ses idées et ses publications dans sa vie et montre 
comment celle-ci a influencé l’évolution intellectuelle du grand 
psychologue. À lire le récit de son éducation, de ses essais suc- 
cessifs à la recherche d’une carrière ou d’une occupation, de ses 
périodes de dépression profonde, on comprend mieux le sens et 
la portée de son pragmatisme, on saisit la nature et l'importance 
de son antintellectualisme. La doctrine de James a été vécue et 
éprouvée. 

Le premier chapitre décrit, sous le titre significatif : Entre 
Swedenborg et Hegel, le milieu philosophique dans lequel James 
a grandi et contre lequel il a réagi. On peut trouver que l’'impor- 
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tance de Swedenborg et de la tradition ésotérique, mystico-théo- 
sophique, est un peu grossie. Dans les chapitres suivants, les ori- 
gines familiales, l'éducation déjetée, les premiers essais intellec- 
tuels sont particulièrement bien décrits. M. Maire note avec raison 
(pp. 206-207 entre autres) que James est resté personnellement en 
dehors de toute religion positive et de tout dogme défini: si cette 
attitude rend plus méritoire sa sympathie dans l'observation des 
phénomènes religieux, elle explique aussi certaines incompréhen- 
sions et certaines lacunes de son œuvre. Le jugement d'ensemble 
que M. Maire porte sur la philosophie religieuse de James est plus 
laudatif que celui que nous émettrions et certaines allégations inci- 
dentes nous paraissent tout à fait dénuées de pertinence (cf. pp. 69 
et 189-190). On ne peut pas non plus dire que Schelling fut le maître 
de Hegel (p. 30). Mais nous reconnaissons volontiers l'exactitude du 
portrait et nous aimons son allure sympathique. 

Quelques illustrations intéressantes (entre autres des croquis re- 
montant aux années où James s’essayait à la peinture) auraient 
mérité d'être imprimées sur du papier couché. De-ci de-là, des 
coquilles et des incorrections déparent un peu le texte. La biblio- 
graphie étendue qui termine le volume est divisée en deux sec- 
tions : Œuvres de W. Jj. et Ouvrages sur W. J. Celle-ci aurait 
gagné à être subdivisée d'une façon méthodique ; on éviterait 
alors d'y trouver mentionnée L’Action de Maurice Blondel au 
même titre que, par exemple, le William James de Boutroux. 
Constatons avec plaisir que les travaux d'inspiration thomiste ne 
sont pas négligés dans cette nomenclature ; l'important article de 
M. J. Henry, Pragmatisme anglo-américain et philosophie nou- 
velle, paru dans cette revue, est mentionné ; on s'étonne d’autant 
plus de ne pas y voir figurer celui de Mgr Noël sur William 
James, paru au moment de la mort du philosophe. ‘ 


R. KREMER, C. SS. KR. 


Aug. VALENSIN, Professeur aux Fac. cath. de Lyon, et Yves 
pE MONTCHEUIL, Maurice Blondel. Paris, Lecoffre, 1934 ; 19 x 12, 
310 pp. : 20 fr. 

Il convenait que, dans la collection Les moralistes chrétiens, 
un volume fût consacré au sympathique philosophe d’Aix-en-Pro- 
vence. Il est un de ceux qui eurent le plus d'influence sur le mou- 
vement philosophique et religieux des quarante dernières années. 
Si la question de la destinée humaine ou de l'unique nécessaire 
demandant l’option salutaire, et celle des rapports entre la nature 
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et le surnaturel, sont à l’ordre du jour ; si l'influence individuelle 
et sociale de l'Eglise catholique est mise en belle lumière, c’est 
en bonne partie à M. Blondel que sont dus ces heureux résultats. 
Dans le penseur doivent s'unir réellement et harmonieusement la 
philosophie la plus normalement développée et le catholicisme le 
plus authentique, disciplines différentes par leur objet formel. A 
la philosophie appartient en particulier de marquer la place qu'oc- 
cupe, dans l’ordre actuel, la Révélation. Consciente de ses propres 
limites, la philosophie désire le complément de la grâce, commen- 
cement de vie divine. 

Il convenait que ces textes blondéliens de psychologie et de 
morale fussent empruntés à l'Action, thèse de doctorat du noble 
philosophe provençal. Ce volume est devenu introuvable et son 
caractère technique et exigeant en défendait l'accès à beaucoup 
de lecteurs qui feront leurs délices du présent volume. 

Ïl convenait que l’auteur, présentant des extraits judicieusement 
choisis et reliés entre eux par un court commentaire, fût un ami 
de Blondel, au courant de toute sa pensée et capable de la mettre 
en valeur auprès d'un public non spécialement entraîné à la ré- 
flexion philosophique et religieuse. M. Valensin excelle à présenter 
Pascal et Maurice Blondel; son talent difficile de vulgarisateur exi- 
geant et consciencieux s y déploie à merveille. Il les aime et il les 
fait aimer en les éclairant du dedans, amoureusement. 

Vivre, c'est contribuer à se créer en se conquérant soi-même 
sans cesse, en consentant de plus en plus complètement à l’inva- 
sion de Dieu. Dominer les circonstances, profiter d’elles pour se 
diviniser davantage, c'est faire d'une vie banale partant d’aspects, 
un ravissement perpétuel jusqu à la définitive et saturante vision 
béatifique. S'il nous en coûte de donner le tout pour le tout, c’est 
parce que nous ne sentons pas comment la volonté de Dieu est 
excellemment la nôtre. 

Voilà de la grande morale, de la profonde psychologie et ce 
n'est pas encore la métaphysique de Blondel, vivante pensée de 
flamme et de géométrie, réalisme intégral que le triptyque si long- 
temps attendu : La pensée ; l’agir ; l’être et comme conclusion 
l’esprit catholique, commence à nous présenter. 

Souhaitons avec M. Valensin que ces pages de Blondel de- 


viennent le bréviaire sans cesse relu des âmes qui se nourrissent 
déjà de Pascal. 


N. BALTHASAR. 
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R. G. Banpas, Contemporary Philosophy and Thomistic Prin- 
ciples. Un vol. 20 x 14, 468 pp. The Bruce Publishing Company, 
New York, Milwaukee, Chicago, s. d. [1932]. Prix : 4,50 dollars. 

La remarquable enquête sur «la néo-scolastique et la pensée 
contemporaine », menée en 1926 par M. Zybura, avait nettement 
révélé l'isolement des penseurs scolastiques dans les pays de langue 
anglaise. « Nous avons l'impression, écrivait M. Pratt, qu'ils vivent 
et veulent vivre dans un petit monde fermé ». 

Depuis lors, ceux que M. Bandas dénomme plaisamment les 
« paléo-scolastiques » ont dû céder — aux Etats-Unis du moins — 
devant les initiatives multiples de leurs collègues plus hardis. L’ou- 
vrage que nous présente aujourd hui M. B. constitue une des meil- 
leures preuves de ce « Revival ». S’inspirant du Cardinal Mercier 
et de l'Ecole de Louvain, dont il se réclame d’ailleurs avec fierté, 
l’auteur analyse avec beaucoup de sympathie les principaux sys- 
tèmes philosophiques contemporains : l’idéalisme et le néo-réalisme, 
la philosophie de M. Bergson, quelques systèmes inspirés de la bio- 
logie et de l'hypothèse évolutionniste, la philosophie de la valeur. 
Puis, en regard de chacun de ces systèmes, il montre comment 
S. Thomas, qu'il cite abondamment, avait entrevu leurs difficultés, 
et sur quels points il s'éloigne d'eux. 

À ces quatre chapitres, précédés d’un exposé sur les principes 
premiers et les rapports de la science et de la philosophie, viennent 
s'ajouter plusieurs études de philosophie religieuse, ou plus exacte- 
ment de théodicée. Ici également M. B. se montre fort averti de 
la pensée contemporaine et fort compréhensif. 

Nous n'avons qu'un reorere la plupart de ces études avaient 
paru sous forme d'articles dans des revues américaines ; en les 
réunissant telles quelles, l’auteur n’a pas suffisamment veillé à 


l'unité du volume. 
E. GoossEnNs. 


CHRONIQUES 


CHRONIQUE 
DE L'INSTITUT SUPÉRIEUR DE PHILOSOPHIE 


Le 7 mars dernier eut lieu, en la salle des promotions, aux 
« Halles » de l'Université de Louvain, une séance académique au 
cours de laquelle fut offert à M. le Professeur De Wulf le numéro 
spécial que nos abonnés ont reçu. 

Prirent la parole : Mgr Noël, président de l’Institut, qui retraça 
la carrière scientifique de M. De Wulf ; M. Nève, professeur à l'Uni- 
versité de Liége, qui fit le tableau de son œuvre professorale : 
M. Martino, recteur de l'Université de Poitiers, et M. Rand, pro- 
fesseur à l'Université Harvard, qui rappelèrent son enseignement 
de France et d'Amérique. Ensuite M. De Wulf remercia et évoqua, 
dans une intéressante causerie, les souvenirs de sa carrière d’histo- 
rien de la philosophie médiévale. 

Ces discours ont été réunis en une plaquette !. 

M. De Wulf a reçu le titre de docteur honoris causa de l'Uni- 
versité de Grenoble. Ce titre lui fut conféré le 12 mai, en une 
séance solennelle où M. Jacques Chevalier, doyen de la Faculté 
des Lettres, célébra les mérites scientifiques de M. De Wulf. 


* Manifestation en l'honneur de M. Maurice De Wulf, 7 mars 1934. Louvain, 
Institut supérieur de Philosophie. 
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Nominations. — M. Moritz A. GEIGER, naguère professeur 
l'Université de Gôttingen, est nommé professeur de philosophie à 


Vassar College (E. U.). 

Décès. — S. E. le Cardinal Franz EHRLE, S. J., est mort, à 
Rome, le 31 mars dernier. Né à Isny (Württemberg) le 17 octobre 
1845, après ses études faites à Maria-Laach et à Ditton-Hall (Liver- 
pool), il est attaché à la Bibliothèque Vaticane (1881) dont il devient 
le préfet (1895-1914). Consulteur de diverses Commissions, il est créé 
Cardinal-diacre le 11 décembre 1922 et est nommé bibliothécaire et 

| archiviste de la Sainte Eglise le 17 avril 1929. Il ft en outre partie 
de plusieurs Congrégations. Il fut l’un des principaux animateurs 
| des recherches dans le domaine de l’histoire de la philosophie mé- 
| diévale. Il fonda en 1885 la Bibliotheca theologiae et philosophiae 
| scholasticae selecta, ainsi que l’Archiv für Literatur- und Kirchen- 
geschichte des Mittelalters en collaboration avec le P. Denifle ; il 
fonda également les collections Studi e Testi et Codices Vaticani 
selecti phototypice expressi. Il fut un des collaborateurs les plus 
actifs des Stimmen der Zeit dont il assuma la direction en 1916. 
On trouvera une liste de ses travaux établie en 1924 dans le 
42° volume des Studi e Testi, qui constitue l’Album annexé aux 


5 volumes de Miscellanea qui lui ont été offerts à l’occasion de 


son 80° anniversaire. 

Le Cardinal Ehrle a montré en diverses occasions un vif inté- 
A . 72 . . 
rêt pour nos travaux. Il avait accepté de patronner la manifestation 
organisée récemment en l'honneur de M. De Wulf et nous envoyait 


encore le 7? mars un télégramme fort aimable. 


Le psychologue américain Shepherd Ivory FRANZ est mort le 
14 octobre dernier à l’âge de 59 ans. Il était depuis dix ans chef 
de la section de psychologie à l'Université de Californie à Los 
Angeles et dirigeait la publication du Psychological Bulletin et des 


Psychological Monographs. 


L'an dernier est décédée, à l’âge de 65 ans, Miss Eleanor 
Acheson McCULLOGH GAMBLE, professeur de psychologie et direc- 
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trice du laboratoire de psychologie au Wellesley College (E.-U.), 
membre de plusieurs associations scientifiques. Parmi ses publica- 
tions, signalons : Outline studies in the essentials of psychology 
(1933), sa collaboration au Dictionary of psychology and cognate 
sciences de Warren et deux volumes de Wellesley College studies 


in psychology (1909, 1916). 


Le 2 mars 1934 est décédé Adam Leroy JONES, professeur de | 
philosophie à Columbia University. Il était né en 1873. Il avait | 
publié en 1898 une thèse sur : Early american philosophers. Son | 
manuel : Logic, Inductive and Deductive (1909) est très répandu. 


En mars 1933 est mort Karl PRAECHTER, professeur émérite de 
philologie classique de l’Université de Halle. On lui doit les trois 
dernières éditions (10°, 11°, 12° : 1909, 1920, 1926) de la première : 
partie du Grundriss d'Ueberweg. Il avait donné à ce précieux | 
ouvrage de consultation de grands développements et étendu la 
bibliographie au point de devoir l’alléger dans la dernière édition 
pour maintenir le volume dans des proportions raisonnables. Outre 
de nombreuses publications sur des philosophes appartenant sur- 
tout à l’époque hellénistique, articles dispersés dans plusieurs revues 
philologiques et historiques, on a de lui une édition critique du 
Pinax mis sous le nom de Cébès (Leipzig, Bibl. Teubn., 1893) et 
un ouvrage intitulé Hierokles der Stoiker (Leipzig, 1901). À signa- 
ler aussi, avec d’autres, l'important article Syrianos dans l’Ency- 


clopédie de Pauly-Wissowa (col. 1728-1775 ; paru en 1931). 


Mgr Christian SCHREIBER, premier évêque catholique de Berlin, 
est décédé le 1° septembre 1933. I] avait été nommé en 1899 pro- 
fesseur de philosophie à la Faculté ecclésiastique de Fulda, puis 
Recteur de cette Faculté en 1907. Il assura la direction du Philo- 
sophisches Jahrbuch der Gürres-Gesellschaft jusqu’en 1921, année 
où il fut élevé à l’épiscopat. 


Le 5 février 1934 est décédé Albert SPAIER, à l’âge de 51 ans. 
Roumain de naissance, devenu français par naturalisation, il en- 
seigna successivement aux lycées Condorcet et Louis-Le-Grand de 
Paris, aux lycées de La-Roche-sur-Yon, de Laval et de Poitiers 
et depuis 1923 à la Faculté de Caen. Il soutint en 1927 à la Sor- 
bonne deux thèses fort remarquées : La pensée concrète. Essai 
sur le symbolisme intellectuel et La pensée et la quantité. Essai 
sur la signification et la réalité des grandeurs. Il a publié dans la 
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Revue des cours et conférences (1930-31) un cours sur Quelques 
aspects de l’idéalisme. Il a donné de nombreux articles à la Revue 
philosophique (1913, 1922, 1929, 1933), à la Revue de métaphysique 
et de morale (1923, 1928), à La Psychologie et la vie (1931, 1933), 
au Journal de psychologie (1933). Il fut l’un des fondateurs des 
Recherches philosophiques (1931 à 1933) qui lui doivent bon 
nombre d'études. 


On annonce la mort du sénateur Bernardino VARISCO, né à 
Chiari le 20 avril 1850, ancien président de la Société italienne de 
philosophie, professeur honoraire à l'Université de Rome. Parmi 
ses ouvrages, signalons : Scienza e opinioni (1901) ; 1 massimi pro- 
blemi (2° éd., 1914); Conosci te stesso (1912). B. Varisco professait 
un idéalisme assez personnel qui lui permettait de sauvegarder la 
personnalité d'un Dieu transcendant. On trouvera une bibliogra- 
phie de ce philosophe dans une étude publiée par A. Levi, Il 
pensiero filosofico di B. Varisco (Riv. trim. di studi filosofici e reli- 
giosi, 1920), et dans Logos (1924, p. 72). M. G. Alliney publie dans 
ZOŒDTA (numéros de juillet-décembre 1933 et de janvier-juin 1934) 


une importante étude sur l’œuvre de ce philosophe. 


Congrès et Sociétés savantes. — Du 22 au 24 mai 1934 se 
tiendra à l’université de Halle la réunion annuelle des membres 
de la Kant-Gesellschaft, qui fêtera à cette date son 30° anniver- 
saire. 

Voici quelques points du programme : Le 23 mai, après une 
réunion privée où sera agitée notamment la question des modi- 
fications apportées dans la composition de la société, des réu- 
nions publiques seront consacrées aux sujets concernant die 
Grundlagen des Daseins in der Gegenwart (Volkstum, Staat, -ob- 
jektiver Geist, metaphysische Orientierung). 

Les communications de cette journée sont les suivantes : Paul 
Menzer, Deutsche Philosophie als Ausdruck deutscher Seele ; Os- 
kar Becker, Die Grenze der idealistischen Philosophie ; Eduard 
Spranger, Der objektive Geist ; Otto Koelbreutter, Volk und Staat 
in der Welitanschauung des Nationalsozialismus. 

La journée du 25 mai a pour thème : Die Grundbegriffe der 
Philosophie Kants und ihre Gegenwartsbedeutunsg. Parmi les com- 
munications de cette journée, nous relevons : Hans Leisegang, Kants 
Gerneinschaftsideal und die deutsche Volksgemeinschaft der Gegen- 


wart. 
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Le prochain congrès de la Deutsche Gesellschaft für Psycho- 
logie se tiendra à Tübingen, du 22 au 26 mai 1934. Le thème 
général du Congrès est : Psychologie des Gemeinschaftslebens. 


Le 1] novembre dernier a été fondée à Nimègue une Société 
de philosophie thomiste. C’est sous les auspices de la nouvelle 
Société qu'une Semaine philosophique aura lieu à Nimègue du 
12 au 14 juin prochain. 


La réunion annuelle de la Mind Association et de l’Aristotelian 
Society aura lieu à Cardiff, University College, du 6 au 8 juillet pro- 
chain. S’adresser au prof. J. W. Scott, University College, Cardiff. 


La 26° Semaine sociale de France se tiendra à Nice du 23 au 
29 juillet. Le problème mis à l'étude est le suivant : « Comment 
restaurer l’ordre social sans réformer les mœurs et les institutions? 
Comment réformer les mœurs et les institutions sans le secours 
d’une éducation dominée par le primat d’une loi morale et d’un 
devoir social bien définis et impératifs ? » S'adresser au secrétariat 
permanent à Lyon, 16, rue du Plat. 


Dans sa dernière réunion, le comité exécutif de la Philoso- 
phical Society of England a nommé membres honoraires de la 
Société les professeurs Jacques Chevalier (Grenoble), John Dewey 
(New York), Gino Ferretti (Palerme), William P. Montague (New 
York) et Radulescu Motru (Bucarest). 


Le 10 mars dernier s’est tenue à Amsterdam l'assemblée géné- 
rale des membres de l’Algemeene Nederlandsche Vereeniging voor 
Wijsbegeerte. Le bureau a été constitué comme suit : Président, le 
prof. D' H. J. Pos ; membres, le prof. D' J. D. Bierens de Haan, 
le D' T. Goedewaagen, le prof. D' H. J. Jordan, le D' KR. J. Kort- 


mulder et le D’ D. Bartling (secrétaire-trésorier). 


L'Université de Halle-Wittenberg a reçu, à l’occasion du cen- 
tenaire de la Réforme, le nom de Martin-Luther-Universität Halle- 
Wittenberg. 


Prix et Concours. — L'Académie française a attribué un Prix 
Monthyon à M. Maurice BLONDEL pour son Ollé-Laprune. 


Le Prix Jean-Regnaud, décerné par l’Académie des Sciences 
morales et politiques de Paris, a été obtenu par M. Edouard LE 
Ro. 


| 
| 
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La revue Scientia a institué un prix Eugenio Rignano pour cou- 
ronner le meilleur ouvrage sur l’évolution de la notion de temps. Il 
y eut trente-cinq compétiteurs. Le prix fut décerné à M. Giovanni 
GIORGI, professeur de mathématique et de physique à l’université 
de Palerme, et à M. Sigismund ZAWIRSKI, professeur de méthodo- 
logie et de critique des sciences à l’université de Poznän. 


La revue a annoncé (1931, p. 559) qu'un prix de 1000 schillings 
avait été institué par la Soziologische Gesellschaft und Philosophi- 
sche Gesellschaft de Vienne pour récompenser le meilleur travail 
sur le développement de la sociologie de la connaissance depuis 
W. Jerusalem. Ce prix, n'ayant pas été attribué, sera accordé à 
la meilleure étude sur le sujet suivant : Das wissenschaftliche 
Werk Wilhelm Jerusalems unter besonderer Berücksichtigung seiner 
Beziehungen zu den Sozialwissenschaften. La langue employée peut 
être l'allemand, le français, l'anglais ou l'italien. Les mémoires, 
d'une étendue de cinq à dix feuilles imprimées, parviendront avant 
le 31 décembre 1934 au D' W. Eckstein, Kirchstetterngasse, 49, 
Wien XVI. Ils porteront une devise et seront accompagnés d’une 
enveloppe fermée contenant, avec la devise, le nom et l’adresse 
de l’auteur. 


Périodiques. — Un nouveau périodique trimestriel, Analysis, 
a vu le jour en novembre 1933, chez l'éditeur Basil Blackwell, 
Broadstreet, à Oxford. La direction est aux mains de A. E. DUnN- 
CAN-JONES assisté de L. Susan STEBBING, C. A. MACE et G. RYLE. 
Ce périodique publie de brèves notes de philosophie. Voici le 
sommaire des deux numéros déjà parus : À statement of policy ; 
A. J. Ayer : Atomic propositions ; Helen Knight : The problem of 
universals : G. Ryle : About; R. B. Braitwaite : Solipsism and 
the common sense view of the world. — (N° 2). J. O. Wisdom : 
Solipsism ; Maurice Cornforth : 1s solipsism compatible with com- 
mon sense ? L. S. Stebbing : Concerning solipsism. À reply to 
R. B. Braithwaite : G. E. Moore : Notes of a Lecture ; Donald 
Sholl : À note on variables ; John Wisdom : An explanatory note 
on the elements of facts. Chaque numéro, comportant 16 pages, 


coûte un shilling. 


Une revue consacrée aux sciences spiritualistes est née à Bru- 
xelles, chez l'éditeur R. Henriquez, 13, rue d'Edimbourg. Les direc- 
teurs sont MM. R. Baert et M. Emans. Le titre en est Hermès. La 
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revue annonce des études sur le mysticisme hindou, sur Plotin et 
sur Kierkegaard. 


| numéro du volume 39 des Kantstudien 


La couverture du 
accuse de nouveaux changements dans la direction. Le nom de 
M. Arthur LIEBERT n'y figure plus, et au nom récemment ajouté 
de M. Paul MENZER se sont joints ceux de MM. Eduard SPRANGER 


et Martin LGPELMANN. 


C'est la maison Félix Alcan de Paris qui édite désormais la 
Zeitschrift für Sozialforschung, organe de l'Institut für Sozialfor- 
schung, dirigé par M. Max HORKHEIMER. Cette revue, consacrée 
spécialement aux sciences sociales, contient aussi des articles de 
portée philosophique pius étendue. De la table de l’année 1933 
(Il° année) nous extrayons : M. Horkheimer, Materialismus und 
Metaphysik ; id., Materialismus und Moral ; id., Zum Problem 
der Voraussage in den Sozialwissenschaften ; Leo Lüwenthal, 
Conrad Ferdinand Meyers heroische Geschichtsauffassung. La ru- 
brique des comptes rendus compte 36 ouvrages de philosophie 
générale, 30 ouvrages de sociologie générale, 42 ouvrages de psy- 
chologie, 29 d'histoire, 61 de politique sociale, 95 de sociologie 
spéciale et 93 d'économie. 

Le premier numéro de 1934, qui vient de paraître, contient 
notamment : M. Horkheimer, Zum Rationalismusstreit in der ge- 
genwärtigen Philosophie (50 pp.); Walter Benjamin, Zum gegen- 
wärtigen gesellschaftlichen Standort des franzôsischen Schriftstellers 
(32 pp.). Les comptes rendus d'ouvrages de philosophie générale 
s'élèvent au nombre de ||, ceux de sociologie générale à 13, 
ceux de psychologie 16, d'histoire 23, de politique sociale 18, de 
sociologie spéciale 46, d'économie 19. 

Quelques-uns de ces comptes rendus sont écrits en anglais, 
d'autres en français, la grande majorité en allemand. Les articles, 
de langue allemande, sont suivis de résumés français et anglais. 
Le numéro comporte 160 pages. Il y a trois numéros par an. 
L'abonnement est de 100 francs français. 


Collections nouvelles. — [La maison Desclée De Brouwer et 
C° de Paris lance une nouvelle collection, dite Bibliothèque augus- 
tinienne, sous la direction du R. P. Fulbert CAYRÉ des Augustins 
de l’Assomption. La collection comprendra des Etudes et des 
Textes. Dans les travaux de la première section on s’attachera à 
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exposer les points fondamentaux de la doctrine de saint Augustin ; 
dans ce domaine on s'’intéressera en particulier à tout ce qui touche 
la vie chrétienne. Aussi annonce-t-on, dès maintenant, nombre 
d'œuvres morales, mais il s’agit bien entendu de morale religieuse 
ou mieux, spécifiquement chrétienne. On y adjoindra quelques 
études philosophiques et surtout théologiques, traitant des vérités 
sur lesquelles repose la vie chrétienne. — On prévoit également 
la publication d'une série de textes, reproduisant, d’après les meil- 
leures éditions, les principales œuvres de saint Augustin : le texte 
sera accompagné d'une traduction avec introduction et notes. On 
commencera par les Opuscules, répartis en huit petits volumes 
environ de 400 pages in-l6. 


Chez Fernand Aubier, éditions Montaigne, Quai Conti, Paris, 
commence une nouvelle collection d'ouvrages philosophiques : Phi- 
losophie de l'Esprit, publiée sous la direction de Louis Lavelle et 
René Le Senne. Ont paru en mars 1934 : Louis LAVELLE, La pré- 
sence totale, 255 pp., 15 fr., in-12. — Auguste VALENSIN, Balthazar. 
Deux dialogues philosophiques suivis de Commentaires sur Pascal, 
178 pp., 12 fr. En vue de laisser entière liberté aux collaborateurs, 
la collection publie des ouvrages de dimensions différentes. 

Paraîtront prochainement : René LE SENNE, Obstacle et Valeur. 
— Georges GURVITCH, Les intuitions du sentiment et de la volonté. 


— Gabriel MARCEL, Etudes sur l’Etre et l’Avoir. — Nicolas BER- 
DIAEFF, Le moi et le monde des objets. — Jean WAHL, Etudes 
kierkegaardiennes. 


Pour avoir place dans la collection, l'ouvrage doit être orienté 
vers la connaissance des démarches de l'esprit et de son rapport 
avec la réalité. Aucune étude portant sur un objet déterminé de 
l'expérience, isolé de tous les autres, n'y trouvera place. L’esprit 
doit marquer qu'il a conscience de ce qu'il est et qu'il a le senti- 
ment de la gravité métaphysique de la destinée. On ne remplace 
pas la philosophie. Elle se tient avant toutes les spécialités, pour 
reconnaître critiquement quels sont les mouvements de l'esprit qui 
les engendre; et après, pour préciser leur valeur et marquer leurs 
limites. Le désarroi intellectuel et moral vérifie l'impuissance du 
positivisme à satisfaire notre besoin de vérité et à nous donner le 
bonheur. La mission de la philosophie est de rendre l’homme au 
sentiment de son existence, de son autonomie et de l'élever vers 
l'Absolu, principe de toute intelligibilité et de tout mystère. Il se 


144 Chroniques 


délivre ainsi des objets où il se perdrait par partialité et par pas- 
sion. Il doit se délivrer de ce qu’il y a en lui de vil et d’égoiïste. 
Il faut un retour de la pensée vers le principe de toute vertu et 
de toute vie : la recherche est déjà la découverte de la vie spiri- 
tuelle. 

Toute philosophie est un effort de pensée et de cœur vers 
l’Absolu et déjà une participation à la force intellectuelle et spiri- 
tuelle qui ne peut émaner que de lui. Le philosophe exprime la 
réalité comme il la voit, simplement et sincèrement. Confiance dans 
la philosophie : voilà ce qui doit animer toutes les œuvres de la 
collection. Catholiques et indépendants; chrétiens et non chrétiens; 
intellectualistes cherchant le salut par l'intelligence; intuitionnistes 
attendant la connaissance et la valeur, du sentiment, d’une épreuve; 
«idéalréalistes » élevant l’Absolu au-dessus de toutes les détermi- 
nations ou idéalistes cherchant dans la conscience humaine non 
livrée à la passion, la plus pure expression de Dieu, seront accueil- 
lis avec la même sympathie : celle que mérite tout effort désinté- 
ressé et positif de l'esprit. 

On prévoit quatre sortes d'ouvrages : l° Théorie de la connais- 
sance et métaphysique, l'histoire étant secondaire par rapport à 
l'élan créateur de l'esprit. Recherche directe issue moins des livres 
que de la familiarité avec l'expérience de la pensée et de la vie. 
— 2° Etudes sur des penseurs qui ne sont pas assez connus en 
France : Bradley et Royce, Kierkegaard et Max Scheler. Thèses 
maîtresses et fragments de leurs œuvres. — 3° Travaux de jeunes 
prenant conscience de leur pensée en formation. Au delà de l’en- 
seignement, il y a l'éducation personnelle et mutuelle des esprits. 
— 4 Enfin et ceci est la partie de la collection la plus difficile à 
déterminer, tout ce qui, sans se substituer à la philosophie, veut 
la servir dans l'exposé des problèmes scientifiques, dans les rap- 
ports juridiques et personnels entre les hommes, dans les œuvres 
et les démarches de l’art, dans la vie concrète des âmes et les 


débats moraux. N. BALTHASAR. 


Aux Editions philosophiques et historiques R. Haloua (Paris, 
Avenue Parmentier, 120), paraît une collection de Textes et études 
d'histoire de la philosophie à l’usage des étudiants, dirigée par 
M. l'abbé KR. Simeterre et le R. P. G. Théry. Le premier fasci- 
cule contient le Commentaire de Thomas Gallus sur la Théologie 
mystique, édité par le R. P. Théry. 
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Collections. — Nous donnons ci-après le développement des 
principales collections jusqu’à la fin de 1933. À partir de 1934, la 
publication de la Bibliographie philosophique inaugurée dans le 
présent fascicule rend cette rubrique superflue. 


Actualités scientifiques et industrielles (Paris, Hermann, 17 x 25). 
76 : Rudolf CARN4P, L'ancienne et la nouvelle logique. Traduction 
de VOUILLEMIN. Introduction de Marcel BoLL. (1933, 37 pp., 8 fr.). 


Beiträge zur Füôrderung christlicher Theologie (22x15, Güters- 
loh, Bertelsmann). Band 34, Heft 2 : D. BONHOEFFER, Akt und Sein. 
1933 458 pp.5 ME. 


Bibliothèque augustinienne (Dir. R. P. Cayré, A. A.:; vol. 
20 x 13 ; Paris, Desclée De Brouwer). R. P. F. CAYRÉ, Les sources 
de l’amour divin (1933, vi-271 pp., 12 fr.). 


Bibliothèque française de philosophie (Dir. J. Maritain : vol. 
20 x 13 ; Paris, Desclée De Brouwer). Régis JOLIVET, Le thomisme 
et la critique de la connaissance (1933, 182 pp., 10 fr.). A.-M. Go!- 
CHON, Introduction à Avicenne. Son Epiître des définitions. Traduc- 
tion avec notes (XXXVII-217 pp., 35 fr.). 


Bibliothèque de philosophie contemporaine (vol. 19 x 12; Paris, 
Alcan). C. LaLo, L’Expression de la vie dans l’art (263 pp., 1933, 
35 fr.). Œuvres de Jules LACHELIER (2 vol. de 222 et 224 pp., 1933, 
80 fr. les deux vol.). R. LACOMBE, La psychologie bergsonienne 
(325 pp., 1933, 30 fr.). E. RiDEAU, Les rapports de la matière et 
de l'esprit dans le bergsonisme (182 pp., 1933, 20 fr.). E. RiDEAU, 
Le Dieu de Bergson (138 pp., 1933, 12 fr.). 


Bibliothèque de la Revue des Cours et Conférences (Paris, 
Boivin). Gaston BACHELARD, Les Intuitions atomistiques : essai de 
classification (un vol., 154 pp., 1933). 


Bibliothèque thomiste (Dir. Mandonnet, ©. P. ; vol. 25 x 16; 
Paris, Vrin). Vol. XVIII : J. DESTREZ, Etudes critiques sur les 
œuvres de S. Thomas d'Aquin d’après la tradition manuscrite 


(1933, 226 pp., 30 fr.). 


Collection Budé (Paris, Les Belles Lettres). PLATON, Œuvres 
complètes, VII, | : La République, 1. IV-VIL, texte édité et tra- 
duit par E. CHamBrY (186 pages doubles, 1933, 30 fr.). 
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Ecrivains religieux étrangers (23 x 14, Paris, Ed. « Je sers »). 
N. BERDIAEFF, Esprit et liberté. Essai de philosophie chrétienne 
(1933, 380 pp., 24 fr.). 


Florilegium Patristicum (23 x 16, Bonn, Hanstein). Fasc. XX XVI. 
H. KüHLe, S. Alberti Magni quaestiones de bono (1933, 54 pp., 
2,50 Mk.). 


Fontes Ambrosiani in lucem editi cura et studio Bibliothecae 
Ambrosianae moderante Galbiati. II. Testi mediaevali inediti Al- 
cuino, Avendanth, Raterio, S. Anselmo, Abelardus, Incertus auctor, 
a cura di Carmelo OTTAVIANO (vol. de 234 pp., Florence, Olschki, 
1933, 120 lires). 


Forschungen zur Geschichte der Philosophie und der Pädago- 
gik (Dir. Artur Schneider ; vol. 22 x 14; Leipzig, Meiner). Vol. V, 
fasc. 3 : Walter VERWIERE, Welt und Zeit bei Augustin (1933, 1v- 
88 pp., 5 Mk.). 


Geschichte der Philosophie in Längsschnitten (Dir. Willy Moog- 
Braunschweig ; fasc. 24 x 16 ; Berlin, Junker et Dünnhaupt). F. 10 : 
Gustav Karka, Geschichtsphilosophie der Philosophiegeschichte 
(1933, vi-66 pp., 3,20 Mk). 


Les Maîtres d’une Génération (in-12 : Paris, Bloud et Gay). 
Pierre HUMBERT, Pierre Duhem (1861-1916) (1933, 150 pp.). 


Maîtres des Littératures (vol. in-4° ; Paris, Rieder). Geneviève 
BianqUIs, Nietzsche (1933, 78 pp. avec 40 planches hors-texte en 
héliogravure, 20 fr.). 


Les moralistes chrétiens. Textes et commentaires (19 x 12; Paris, 
Gabalda). Aug. VALENSIN et Yves DE MONTCHEUIL, Maurice Blondel 
(1934, 310 pp., 20 fr.). 


Opuscula et textus, series scholastica (Dir. M. Grabmann et 
Fr. Pelster ; 19x13 ; Munster, Aschendorff). Fasc. 16 : Albertus 
LANG, Henrici Totting de Oyata Quaestio de veritatibus catho- 
licis (1933, 28 pp., 0,80 Mk.). 


Publications de l'Institut d’études médiévales d'Ottawa (Vol. 
25x16; Paris, Vrin; Ottawa, Inst. d’ét. méd.). Vol. III : G. PARÉ, 
A. BRUNET et P. TREMBLAY, La renaissance du XII° siècle. Les 
écoles et l’enseignement (1933, 324 pp., 30 fr.). 
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Questions disputées (Dir. Ch. Journet et J. Maritain ; vol. 19 x 12: 
Paris, Desclée De Brouwer). Ont paru en 1933 : Vol. 10 : Georges 
CAZIN, Sagesse du chef d’entreprise (vi-266 pb. 121) VoReIe 
Jacques MARITAIN, Du régime temporel et de la liberté (x-274 pp., 


VV ol 2 Gustave LHIBON, La science da caractère (258 pp., 
12 2fr.): 


Studia Gnesnensia (Dir. K. Kowalski ; vol. 24 x 16 : Lwéw, 
Pologne). Vol. VI: Waclaw Sadok Mackowiak, O. P., Die ethi- 
sche Beurteilung der Notlüge (1933, 168 pp.). 


Studien und Bibliographien zur Gegenwartsphilosophie (Dir. 
Werner Schingnitz; vol. 25 x 17; Leipzig, Hirzel). Vol. 2 : Fried- 
rich WEIDAUER, Kritik der Transzendental-Phänomenologie Hus- 
serls (1933, xx-132 pp., 5,50 Mk.). 


Textus et documenta (Fasc. 22 x 14; Rome, Univ. gregor.). 
VII, IX et X : Paulus SIWEK, Aristotelis de Anima libri tres, 
graece et latine. L. |, Il et III (1933, 88-128-144 pp., 6, 7 et 7 1.). 


Publications collectives. — Le Handbuch der Philosophie que 
publient MM. A. Baeumler et M. Schrôter vient de franchir une 
étape importante. Quatre sections sont désormais complètes. 

La première a pour titre : Die Grunddisziplinen. Elle contient : 
F. Brunstäd, Logik (99 pp.);: F. Kuntze, Erkenntnistheorie (112 pp.): 
À. Bäumler, Aesthetik (99 pp.): J. Stenzel, Metaphysik des Alter- 
tums (196 pp.): À. Dempf, Metaphysik des Mittelalters (154 pp): 
H. Heimsoeth, Metaphysik der Neuzeit (239 pp). 

La deuxième section est intitulée : Natur, Geist, Gott. Elle 
comprend : H. Weyl, Philosophie der Mathematik und Natur- 
wissenschaft (162 pp.): H. Driesch, Metaphysik der Natur (95 pp.); 
E. Rothacker, Logik und Systematik der Geisteswissenschaften 
(171 pp.) ; E. Wolff, Philosophie des Geistes (73 pp.) ; E. Przy- 
wara, Religionsphilosophie Katholischer Theologie (104 pp.) ; E. 
Brunner, Religionsphilosophie Protestantischer Theologie (99 pp). 

La troisième section s'intitule : Mensch und Charakter. Elle 
se compose de : B. Groethuysen, Philosophische Anthropologie 
(207 pp.) ; E. Howald, Ethik des Altertums (64 pp.) ; À. Dempf, 
Ethik des Mittelalters (111 pp.); T. Litt, Ethik der Neuzeit (184 pp.); 
F. Seifert, Psychologie. Metaphysik der Seele (97 pp.); F. Seifert, 
Charakterologie (65 pp.); E. Krieck, Erziehungsphilosophie (123 pp.). 

La quatrième section, qui vient de se terminer, est intitulée : 
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Staat und Geschichte. Elle contient : J. Stenzel, Philosophie der 
Sprache (116 pp.): ©. Spann, Gesellschafts- und Wirtschaftsphilo- 
sophie (188 pp.): A. Baumgarten, Rechtsphilosophie (90 pp.) ; 
G. Holstein t et K. Larenz, Staatsphilosophie (188 pp.); A. Dempf, 
Kulturphilosophie (148 pp.) ; E. Rothacker, Geschichtsphilosophie 
(156 pp.) : M. Schrôter, Philosophie der Technik (85 pp.). 

Il ne reste plus que deux sections à compléter, la cinquième : 
Die Gedankenwelt Asiens, dont il a paru déjà A. Forke, Die Ge- 
dankenwelt des chinesischen Kulturkreises (215 pp.), et la sixième 
section : Orient und Okzident. 

Chacun des chapitres de ces sections constitue un fascicule 
indépendant qui peut s'acheter à part. Chaque volume complet 
contient des tables abondantes. 


Lexikon für Theologie und Kirche, 2° éd. publiée sous la direc- 
tion du D' Hofmann, par le D' M. Buchberger, évêque de Ratis- 
bonne. T. V : Hexapla-Kirchweihe. Fribourg-en-Br., Herder, 1933. 
Vol. 26 x 19, vi pp.-1056 col., 10 pl., 20 cartes et 126 ill. dans le 
texte. Mk. 26 (br.) ; 30 ou 34 (rel.). Au terme de ce cinquième 
volume, les éditeurs, arrivés à mi-chemin de leur entreprise, peu- 
vent jeter un regard satisfait sur la tâche accomplie et envisager 
l'avenir avec confiance. Ils sont, en effet, restés fidèles au but 
qu'ils poursuivent : donner aux intellectuels catholiques une pre- 
mière information sur les principaux problèmes de la théologie et 
de la philosophie, ainsi que sur les personnages et les faits mar- 
quants de l’histoire de l'Eglise ; une bibliographie sommaire, mais 
généralement bien tenue à jour, permet au lecteur d'étendre le 
champ de ses investigations. Glanons quelques notices rentrant 
dans le cadre de la philosophie : hylémorphisme (L. Baur) : idéa- 
lisme (id.) ; idée (id.) ; individuation (G. S’hngen) ; intellectualisme 
(M. Honecker) ; irrationnel (G. Sôhngen) ; causalité (J. Geyser). 
Parmi les biographies de philosophes citons celles de Holbach 
(L. Baur) ; Holkot (A. Lang) ; Hugues de Saint-Cher (J. Schmid): 
Hugues de Strasbourg (A. Stohr) ; Hugues de Saint-Victor (A. Land- 
graf) : Hume (J. Geyser); Jamblique (L. Baur): Jean de la Rochelle 
(A. Landgraf); Jean de Salisbury (J. Geyser); Keyserling (Th. Wil- 
lemsen) ; Kierkegaard (G. Michel). — Qu'il nous soit permis de 
regretter que telle de ces notices soit rédigée uniquement d’après 
les données fournies par deux autres encyclopédies du genre de 
celle-ci. La présentation typographique et l'illustration du volume 
font honneur aux presses dont il est sorti. EVeC: 


Chronique générale 149 


Le Bulletin Du Cange (tome VIII, 1933) publie un Index scrip- 
forum operumque latino-belgicorum medi aevi (87 pp.) établi par 
M. Maurice HELIN et qui constitue un excellent répertoire biblio- 
graphique. Parmi les 522 auteurs ou œuvres anonymes cités, plu- 
sieurs intéresseront les historiens de la philosophie. 


Un groupe de catholiques français vient de lancer un manifeste 
émouvant : Pour le bien commun. Les responsabilités du chrétien 
et le moment présent. Ils déclarent se refuser aux attitudes de 
haine, qu'elles soient de gauche ou de droite, mais se garder 
d'autre part d'un idéalisme inhumain qui se dérobe à toute action 
politique et affirme que le chrétien n’est point « temporellement 
engagé ». Seulement, s'ils croient que la politique est la clef de 
voûte du temporel, ils tiennent surtout à ce que, dans l’action 
politique des catholiques, tout reste toujours inspiré par la justice 
et la morale chrétienne la plus stricte. Sans trop préciser l’atti- 
tude concrète qui, pour chacun, s'impose, ils insistent sur l’effica- 
cité, même immédiate, d'une vie et d’une action rigoureusement 
conformes à ces principes, ils affirment leur confiance dans le moyen 
« plus immédiat » encore qu'est la prière. Cette plaquette, éditée 
par Desclée De Brouwer et C*, est signée de 52 noms de laïques 
français du monde de la pensée et des arts. Nous y relevons : René 
Biot, Etienne Borne, Maurice Brillant, Rémy Collin, Jacques Co- 
peau, Georges Desvallières, Charles Du Bos, Stanislas Fumet, An- 
dré Garrigou-Lagrange, Etienne G:ilson, Bernard Guyon, François 
Henry, Pierre Humbert, Olivier Lacombe, Jean Lacroix, Louis La- 
loy, Louis Le Fur, Jacques Madaule, Gabriel Marcel, Jacques Mari- 
tain, Pierre Mesnard, Achille Mestre, J. Okinczye, Jean-Rémy Pa- 
lanque, Jean Peyraube, Pierre-Henri Simon, Yves Simon, Joseph 
Vialatoux, Jean Vignaux. j 


Editions de textes. — Les éditeurs de l'édition léonine des 
œuvres de saint Thomas d'Aquin publient une Éditio Leonina 
manualis qui comprendra les deux Sommes. La Summa contra 
Gentiles vient de paraître (Rome, Collegio angelico ; 581 pages, 


20 lires). 


La Revue philosophique annonce que son numéro de juillet- 
août 1934 sera consacré entièrement à des lettres et fragments 
inédits de LEIBNIZ publiés par M. Paul SCHRECKER. 
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L'édition complète des œuvres philosophiques de Franz BREN- 


TANO s’est accrue d'un volume intitulé Kategorienlehre, contenant | 


les leçons professées de 1807 à 1816, éditées, annotées et intro- 


duites par Alfred KasTiL. (Leipzig, Meiner, 1933, LI-405 pp.). 


La maison H. Kurtz de Stuttgart (Frommanns-Verlag) a entre- 


pris à l’occasion du centenaire de la mort de Hegel une nouvelle | 


édition des œuvres de ce philosophe. Elle est complète et se com-| 


pose de 20 volumes. M. Hermann GLOCKNER, qui s’est chargé de 


la direction de cette édition, a écrit pour la couronner une mono- 
graphie sur Hegel qui comprendra deux volumes. Le premier a 
paru sous le titre : Hegel 1. Voraussetzungen der Hegelschen Phi- 
losophie (1929). Le même auteur annonçait un 23° volume consacré 
à un Hegel-Lexikon. Ce volume est attendu universellement avec 
la plus vive impatience. Il paraîtra prochainement par fascicules 
de 160 pages, au prix de 9 Mk. le fascicule (8 Mk. pour les sous- 
cripteurs à la /ubiläums-Ausgabe). 


MM. Georges GOYAU et P. DE LALLEMAND ont publié des Lettres 
de Montalembert à La Mennais restées inédites (1830-1834). Paris, 
Desclée, 1933 (xxvi1-322 pp.). 


Bibliographies. — Nous avons signalé (n° de février 1934, p. 543) 
que la bibliographie du Dictionary of Philosophy and Psychology, 


de Baldwin, allait être mise à jour. Ajoutons que ce travail, entre- | 


pris sous les auspices de l'American Philosophical Association, sera 
continué. Chaque année, The Journal of Philosophy fera paraître 
un supplément bibliographique. On pourra obtenir ce fascicule sé- 
paré au prix de un dollar. 


J. Dopp et G. WALLERAND. 


OUVRAGES ENVOYÉS A LA RÉDACTION 


Cette liste ne comprend que les ouvrages publiés avant 1934. Les livres parus 
à partir de 1934 seront mentionnés dans la Bibliographie que nous publierons 
désormais en appendice de chaque fascicule et qui rendra superflue la liste des 
Ouvrages envoyés à la rédaction. 


Alberto Magno. Atti della Settimana Albertina. Rome, Pustet, 1932. 

AUER, Ein neuaufgefundener Katalog der Dominikaner Schriftsteller. Paris, Haloua, 
1933. 

BEHN S., Einleitung in die Metaphysik. Fribourg (B.), Herder, 1933. 

BREDERVELD J., Het object der psychologie. Groningen, Wolters, 1933. 

BRUNNER A., Die Grundfragen der Philosophie. Fribourg (B.), Herder, 1933. 

CAYRÉ F., Les sources de l'amour divin. La divine présence d'après Saint Augus- 
tin. Paris, Desclée De Brouwer, [1933]. 

CHARMOT, Esquisse d'une pédagogie familiale. Paris, Spes, 1933. 

DESQUEYRAT A., L'institution, le droit objectif et la technique positive. Paris, 
Sirey, [1933]. 

DiekaMP F., Theologiae dogmaticae manuale, Il. Paris, Desclée, 1933. 

Dumas G., Nouveau traité de psychologie, III. Paris, Alcan, 1933. 

FERRIÈRE A., Der Primat des Geistes. Langensalza, Beltz, s. d. 

FRÉTIGNY R., Guide de l'étudiant en psychologie. Paris, Alcan, 1933. 

GEHLEN ÀA., Theorie der Willensfreiheit. Berlin, Junker et Dünnhaupt, 1933. 

GROETHUYSEN B., Philosophische Anthropologie, |. Munich, Oldenbourg, 1928. 

HaAUSsER R., Lehrbuch der Psychologie. Fribourg, Herder, 1933. 

HorManN R., Die heroische Tugend. Munich, Kôsel et Pustet, 1933. 

HoocveLp J. H. E. J., Inleiding tot de wijsbegeerte, | en Aantekeningen. ‘s-Her- 
togenbosch, Malmberg, 1933. 

Jouiver R., Le thomisme et la critique de la connaissance. Paris, Desclée De 
Brouwer, 1933. 

Karka G., Geschichtsphilosophie der Philosophiegeschichte. Berlin, Junker et 
Dünnhaupt, [1933]. 

KünkeL F., Charakter, Einzelmensch und Gruppe. Leipzig, Hirzel, 1933. 

LacHancE L., Le concept de droit selon Aristote et S. Thomas. Paris, Sirey, 1933. 

LACHELIER J., Œuvres, | et Il. Paris, Alcan, 1933. 

Lanc A., Henrici Totting de Oyta Quaestio de veritatibus catholicis. Munster, 
Aschendorff, 1933. 

Larour M., Premiers principes d'une théorie générale des émotions, chap. IV, 
2me éd., titre II. Saint-Sébastien, Latour, 1933. 

Le Bardo Thëdol : Le livre des morts Tibétain. Paris, Adrien-Maisonneuve, 1933. 
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MARITAIN J., Du régime temporel et de la liberté. Paris, Desclée De Brouwer, 
[1933]. 

MEERSSEMAN G., Geschichte des Albertismus, |. Paris, Haloua, 1933. 

MoELiA T. S. G., Het primitieve denken in de moderne wetenschap. Groningen, 
Wolters, 1933. 

MuckLe J. T., Algazel's Metaphysics. À Mediaeval Translation. Toronto, St. Mi- 
chael's College, 1933. 

PARÉ G., BRUNET À. et TREMBLAY P., La renaissance du XII° siècle. Les écoles et 
l'enseignement. Paris, Vrin, 1933. 

RABEAU G., Dieu, son existence et sa providence. Paris, Bloud et Gay, [1933]. 

ROSBIER P., Les conflits de lois dans le temps, Il. Paris, Sirey, 1933. 


Rousse F. et Mlle M. L., Traité élémentaire de philosophie, |. Paris, Belin, 1933. | 


SCHELER M., L'homme du ressentiment. Paris, Gallimard, [1933]. 

Ip., Schriften aus dem Nachlass. |, Zur Ethik und Erkenntnislehre. Berlin, Der 
neue Geist, 1933. 

SEIFERT F., Psychologie. Metaphysik der Seele. Munich, Oldenbourg, 1928. 

SIMON P.-H., L'école et la nation. Juvisy, Ed. du Cerf, s. d. 

SIWEK P., Aristoteles de anima libri tres, graece et latine. Rome, Univ. Greg., 
1933. 

STEINGRäBER H., Deutsche Gemeinschaftsphilosophie der Gegenwart. Berlin, Junker 
et Dünnhaupt, 1933. 

Svosopa À. K., L'esthétique de S. Augustin et ses sources. Paris, Les Belles 
Lettres, 1933. 

THIBON G., La science du caractère. Paris, Desclée De Brouwer, [1933]. 

VERWIEBE W., Welt und Zeit bei Augustin. Leipzig, Meiner, 1933. 

VINCENT M., La vision interne et l'enveloppement visuel. Essai sur la connaissance 
sensible et intuitive. Paris, Fischbacher, 1933. 

WoLr H., Onsterfelijkheid als wijsgeerig probleem. Leyde, Sijthoff, 1933. 


Bergsonisme et Métaphysique 


Troisième Conférence : 


L'’abstention décisive 


Après une attente prolongée devenue quelque peu sou- 
cieuse chez les admirateurs de Bergson et chez d’autres 
quelque peu narquoise, l'apparition toute récente des Deux 
Sources de la Morale et de la Religion est un événement 
d'une portée qu'on ne peut encore évaluer, mais immense 
certainement, car aucun autre philosophe moderne étranger 
à nos croyances ne s'est exprimé sur les choses chrétiennes 
et mystiques comme l'auteur de ce livre, avec une aussi 
large compréhension et par endroits tant de magnificence. 
Il y a là des pages que nous ne pourrons jamais relire sans 
Joie. L 

«Le mysticisme complet est celui des grands mystiques 
chrétiens... Le grand mystique se rend compte seul d'un 
changement qui l'élève au rang des adjutores Dei, patients 
par rapport à Dieu, agents par rapport aux hommes. ..?. 
L'amour qui le consume n’est plus simplement l'amour d'un 
homme pour Dieu. C’est l'amour de Dieu pour tous les 
hommes. À travers Dieu, par Dieu, il aime tous les hommes 
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d’un divin amour 5... Rien n'empêche le philosophe de 
pousser jusqu'au bout l’idée que le mysticisme lui suggère, 
d’un univers qui ne serait que l'aspect visible et tangible de 
l'amour et du besoin d'aimer avec toutes les conséquences 
qu'entraîne cette émotion créatrice, je veux dire avec l'appa- 
rition d'êtres vivants où cette émotion trouve son complé- 
ment et d'une infinité d’autres êtres vivants sans lesquels 
ceux-ci n'auraient pas pu paraître et enfin d'une immensité 
de matérialité sans laquelle la vie n'eût pas été possible *.… 
Mysticisme et christianisme se conditionnent donc l'un l'autre 
indéfiniment. Il faut bien qu'il y ait un commencement. Par 
le fait, à l’origine du christianisme il y a le Christ. Si les 
grands mystiques sont bien tels que nous les avons décrits, 
ils se trouvent être les imitateurs et les continuateurs origi- 
naux mais incomplets de ce que fut complètement le Christ 
des Evangiles »°. La Revue de Métaphysique et de Morale 
parle déjà du christianisme des Deux Sources. 

Cependant plus d'un catholique fermera le livre avec 
désappointement. 

Jusqu'à la publication de ce dernier chef-d'œuvre, oui, 
l'on pouvait déplorer, dans la philosophie nouvelle, des 
omissions d’ailleurs voulues. Et l’on pouvait s'inquiéter de 
voir soit confondre en une notion équivoque soit éviter de 
distinguer — provisoirement ou non, on ne savait — Îles deux 
idées séparables de mobilité et de dynamisme : la métaphore 
célèbre signifiant le principe premier de l'univers, « conti- 
nuité de jaillissement », avait donné lieu à de si habiles jus- 
tifications qu'il devenait clair, à tout le moins, qu’une justi- 
fication était désirable. 

Eh bien, la confusion n'est pas dissipée, et de plus et 
surtout, aux omissions gênantes ont succédé quelques néga- 
tions qu'il serait inadmissible de considérer comme gênantes 
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seulement. Je cite : « Si le mysticisme est bien ce que nous 
renons de dire, il doit fournir le moyen d'aborder en quel- 
que sorte expérimentalement le problème de l'existence et de 
a nature de Dieu. Nous ne voyons pas comment la philoso- 
>hie l’aborderait autrement » ‘. Toute autre voie «me paraît 
mpliquer une illusion fondamentale » *’. D'ailleurs dans la 
question de l'existence et de la nature de Dieu, « nous ne 
sommes plus que dans le domaine du vraisemblable » *. 

Désormais, malgré des contacts nouveaux si émouvants, 
levient douloureusement sensible une opposition aiguë entre 
a philosophie bergsonienne et la philosophie catholique, si 
iccueillantes qu'on les suppose et qu'on les souhaite l’une et 
l’autre. 

Avec ce calme dont il ne s’est départi, je pense, qu’une 
jeule fois dans la discussion, Bergson pourrait se tourner 
rers quelques désenchantés et leur dire: S'il vous a plu 
l’attendre de mon effort philosophique des résultats tout à 
rotre convenance, vraiment, est-ce ma faute ? Pourquoi me 
lemander d'aboutir là où la voie que j'ai frayée ne pouvait 
ne conduire ? N'avais-je pas écrit dans cette lettre au P. de 
l'onquédec, relue et citée avec prédilection par ceux-là même 
jui maintenant s'étonnent : « La méthode philosophique 
elle que je l’entends est rigoureusement calquée sur l'expé- 
ience (intérieure et extérieure) et ne permet pas d'énoncer 
ine conclusion qui dépasse de quoi que ce soit les considé- 


ations empiriques sur lesquelles elle se fonde. Si mes tra- 
aux ont pu inspirer quelque confiance à des esprits que la 
bhilosophie avait laissés jusque-là indifférents, c'est pour 
‘ette raison : jamais je n'y ait fait aucune place à ce qui 
itait seulement opinion personnelle ou conviction incapable 
le s’objectiver par cette méthode particulière... Je ne suis 
as sûr de jamais rien publier [sur les sujets moraux et reli- 
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gieux]. Je ne le ferai que si j'arrive à des résultats qui mi 
paraissent aussi démontrables et aussi « montrables » quil 
ceux de mes autres travaux » ° ? | 

Dès le début de sa carrière philosophique et toujour 
dans la suite, Bergson eut le souci de n'opposer aux mat 


nm 
es 


rialistes, aux associationnistes, aux scientistes, aux positi 
vistes déterministes, que des procédés qu'ils ne pouvaien 
logiquement récuser. Une sorte d'engagement le lie, fix 
une fois pour toutes en ce qui le concerne les règles du je | 
L'embarras et la nervosité des ripostes, les applaudisse 
ments, la vogue et la gloire rapide, n'étaient pas pour 
détourner d’une méthode qui lui réussissait à merveille 
Loyal et hardi, tout ce que lui donne cette méthode, 
l’adopte avec fermeté. Mais, dans Les Deux Sources, cett 


même fermeté, il l'emploie à s'en tenir aux seules règle 
qu'il reconnaît pour siennes. 
N'exagérons rien cependant. 
Quand un grand penseur médite sur l'ensemble des choses 
espère embrasser dans une doctrine cohérente le tout de Î 
réalité, se pose avec la perspective d'aboutir les problèm : 


proprement philosophiques, il faut qu'il en vienne bon gr 


…ù 


mal gré à élargir l'empirisme, lit de Procuste pour la pensé 
et, pour l'esprit, lit de mort. C’est tellement vrai que ce doi 
l'être de Bergson lui-même, si imprévu qu'il paraisse de À 
prétendre ; — et nous pouvons utilement en ébaucher il 


preuve avant d'entreprendre le sujet principal de ce dernié 


entretien ‘!. 


Dans les Deux Sources, en un passage très surveillé 
dirigé explicitement contre la métaphysique rationnelle, 


* Etudes, 20 février 1912, p. 515. 
"* Nous ne ferons pas état de certaines distinctions du fait et du droit ni d 
certains procédéts rappelant le passage à la limite, dont la justification théoriqu 
devrait apparemment dépasser l'empirisme. L'on pourrait signaler aussi des jugk 
ments de valeur de plus en plus fréquents dans l'œuvre de Bergson. Com 
M. Abel Rey l’a bien montré, par exemple dans sa Philosophie modern 


pp. 353 sqq., l'empirisme intégral ne saurait les tolérer. | 
| 
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crit : « Nous estimons qu’un objet qui existe est un objet 
ui est perçu ou qui pourrait l'être » !’. Il est donné dans une 
xpérience réelle ou possible. Sont donc réels seulement le 
>erçu et le perceptible. — Rien que le perçu, ce serait évi- 
lemment fort peu. Mais le perceptible c'est trop déjà. Le 
erceptible non perçu, comment le connaître > Comment le 
leviner ? Le bergsonien opérera-t-il sur des expériences anté- 
ieures ? Combinera-t-il des éléments de choses perçues, en 
ue d’ensembles nouveaux ? Mais pour vous, disciple de 
ergson, tout est durée — en rigueur de terme, même le 
onde physique — et dans la durée tout est imprévisible, 
lans la durée, si l’on tente de dépasser — et il le faut — les 
pproximations de la science, rien ne se répète et rien ne se 
lécompose comme dans l’atomisme en éléments qu'on trou- 
ferait aussi bien ailleurs. [rez-vous interroger le témoignage 
l’autrui, de ceux qui ont eu la bonne fortune de percevoir. 


#, vous devez regarder 


Mais, Fouillée a raison d'y insister 
ë expériences internes comme incommunicables ; on ne peut 
:s multiplier de personne à personne comme des unités 
umériques. En désespoir de cause, tiendrez-vous pour per- 
eptible uniquement l'analogue au perçu antérieur ? Analo- 
ue, mais dans quelle mesure ? Traitant du mysticisme, 
ergson n'exclut nullement que Dieu lui-même, l'Unique, le 
franscendant, puisse être considéré comme perceptible. 
| Au fond, le perceptible est ce qui s’harmonise étroite- 
nent avec les données et conclusions précédentes. Et ainsi 
ait son entrée dans l'empirisme dit intégral, un supposé 
nétaphysique qui pourrait mener infiniment loin : le droit de 
a pensée humaine à agencer d'autorité le donné, le droit 
lominateur de l'esprit à unifier. 

Implicitement Bergson l'a toujours admis. 

Une de ses toutes premières études fut, comme on le 


Di p.257. 


12 La Pensée et les nouvelles Ecoles anti-intellectualistes, p. 349. Est-ce que 


lergson n'était pas jadis du même avis? Cf. Essai, pp. 142 sqq. 
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sait, celle du mouvement local. Dans son /ntroduction à l 
Métaphysique, nous lisons: «La ligne parcourue par 1 
mobile se prête à un mode de décomposition quelconqu 
parce qu’elle n’a pas d'organisation interne, mais le mouve: 
ment est articulé intérieurement. Quand je parle d'un mou: 
vement absolu, c’est que j'attribue au mobile un intérieur et 
comme des états d'âme etc. Bref le mouvement ne sera pas 
saisi du dehors et en quelque sorte de chez moi, mais du 
dedans, en lui, en soi, je tiendrai un absolu » * | 

Saisir selon une unité intérieure un mouvement que 
nous jugeons nous être extérieur justement parce que seul 
l'extérieur nous en est montré et parce qu'il s'étale dans 
l'espace, dans le divisible homogène, dans la multiplicité 
pure, n'est-ce pas se fier tout bonnement à une exigence 
mentale qui est exigence de synthèse. La synthèse prenani 
souvent la forme de l'analogie, Bergson écrira : «La con 
science que nous avons de notre personne nous introduit 
l'intérieur d’une réalité sur le modèle de laquelle nous devons: 
nous représenter les autres » ‘. Sauf peut-être dans le ca: 
élémentaire d'une donnée brute soit de la conscience, 4 


des sens, chaque fois que le philosophe parle d’intuition, dé 
coïncidence, de sympathie mentale, il postule la légitimité 
de la fonction unifiante de l'esprit. | 

De cela on aura le sentiment très vif à la lecture dd 
l’Evolution créatrice et des Deux Sources, où l’élan vital est 


« 


assimilé a une force, à un principe, à une conscience OÙ 


supraconscience, à un vouloir, à une liberté, à un amour, et 
reçoit ainsi une unité frappante pareille à celle de notre mo! 
profond (la plus parfaite qui soit donnée), et que vraiment, 
nous ne pourrions simplement percevoir dans la réalité. «1 
ne faudrait plus parler de vie en général comme d’un 
abstraction ou comme d'une simple rubrique sous laquell 


| 

‘* Introduction à la métaphysique, Rev. de Mét. et de Mor., janv. re 
pp. 1-2. 

4 Jbid., pp. 25-26. 
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on classerait tous les êtres vivants. À un certain moment, à 
un certain point de l’espace, un courant bien visible, dit-il, 
a pris naissance » °. Bien visible, cet unique courant, bien 
visible à un moment, bien visible en un point... miracle de 
l'intuition ! 

La même présomption d’une unité de droit dans les 
choses inspire toute la longue et subtile discussion de l’idée 
de désordre *. De celle plus célèbre encore de l'idée de 
néant, je détache ce texte, à mon sens, très précieux : « Sup- 
primer chaque chose tour à tour consiste à la remplacer au 
fur et à mesure par une autre. Dès lors, la suppression de 
toute absolument implique une véritable contradiction dans 
les termes, puisque cette opération consisterait à détruire la 
condition qui lui permet de s’effectuer » ”. 

Qu'est-ce à dire? Proposition anodine à première vue, 
mais, sous la plume de Bergson, assez compromettante. Chez 
un kantien, elle n'aurait peut-être qu'une signification res- 
treinte. Mais Bergson, lui, est objectiviste. S'il faut tenir 
pour objectif tout ce sans quoi une affirmation objective ne 
pourrait s'effectuer, ne sommes-nous pas projetés en pleine 
métaphysique rationnelle ? Ne faudra-t-il pas, pour rester 
dans la vérité, quitter le plan de l'expérience, si parmi les 
conditions nécessaires de toute affirmation légitime, ou même 
d'une seule, se trouve la finalité proprement métaphysique 
de l'intelligence, le dynamisme mental, dont Bergson, empi- 
riste résolu, soupçonna peut-être la portée lorsqu'il écrivit : 
« Philosopher ne peut être qu'un effort pour transcender la 
condition humaine » * ou encore : «Par où la force spiri- 
tuelle, si elle existe, se distinguerait-elle des autres sinon par 
la faculté de tirer d’elle-même plus qu'elle ne contient » *? 


15 Evolution créatrice, p. 28. 

16 Jbid., pp. 252-258. 

17 Jbid., p. 307. C’est nous qui soulignons. 
18 ]ntrod. à la Mét., p. 30. 

1? Energie spirituelle, p. 22. 
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Et ceci nous conduit tout naturellement à ce que nous vou- 
drions surtout considérer aujourd’hui. 

Car ce qui m'étonne davantage, ce n’est pas que le plus 
conscient et le plus sagace des philosophes empiristes n'ait 
pu brider sa propre pensée, audacieuse et agile, au point de 
l'étouffer dans des normes par trop mesquines. Ce qui me 
paraît étrange, c’est qu'il n’ait pas parcouru tout le champ 
que l'expérience livrait à ses investigations, qu'il n'ait pas 
exploré, scruté à fond tout le domaine qui s'offrait à l'intui- 
tion, et à cette forme de l'intuition la plus féconde, la plus 
exacte et selon lui d'une valeur absolue, l'expérience interne. 
Aller jusqu’au bout de ce qu’on peut, de ce qu'on a, c’est 
d'ordinaire se sentir cruellement privé de ce qui manque. 
En épuisant les dernières possibilités de l'intuition psycholo- 
gique, Bergson, lassé, eût peut-être éprouvé vivement la pri- 
vation que lui infligeait sa méthode courte et si lente. Ainsi 
le batelier debout sur son chaland, s’il arrive à l'embouchure 
du fleuve et découvre l’immensité de la mer, comprend qu'il 
faut des bateaux tout autres que le sien pour la traversée 
vers les pays de lumière. En tout cas, sans une certaine abs- 
tention extraordinaire et décisive, l’abîme, car c’en est un, 
creusé entre sa philosophie et la philosophie chrétienne eût 
été moins profond et, qui sait? un jour peut-être, quelque 
titan de la pensée serait venu qui, d’un effort surhumain, 
en eût rapproché les bords. 

Précisons. Comment un grand philosophe intuitioniste 
dont on ne peut nier que toujours, dans la recherche sévère 
de la vérité, il ait tâché d'écarter de sa pensée avec une 
violence sur soi qu'il déclare douloureuse — sorte de torsion 
du vouloir — les préventions, les à-peu-près paresseux, les 
déformations utilitaires, ne s'est-il jamais donné à lui-même 
comme objet d'examen attentif cette tendance même de 
l'esprit vers la vérité et rien que la vérité, ressort le plus 
intime de la pensée et qui, dans l’exercice de l’activité men- 
tale, s'offre à l'intuition ? 


| 
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Nous le voyons chercher trop loin, à la périphérie de 
l'expérience, ce qu'il pouvait trouver tout près, sans détours, 
au centre. Îl écrit : « Une théorie générale de la connaissance 
qui ne replace pas l'intelligence dans l’évolution générale de 
la vie ne nous apprendra ni comment les cadres de la con- 
naissance se sont constitués, ni comment on pourrait les 
élargir et les dépasser »*. 

Malheureusement, n'est-ce pas surtout ou uniquement 
le rapport de la connaissance à l’action pratique qui se mani- 
festera globalement dans l’évolution générale de la vie > Ne 
fera-t-elle pas affirmer à Bergson «que la conscience est la 
lumière immanente à la zone d'action possible ou d'action 
virtuelle qui entoure l'action effective accomplie par l'être 
vivant »°° 2 

Bien entendu cependant, Bergson n’a pas pu ignorer ou 
feindre d'ignorer l'activité intellectuelle désintéressée. En 
font foi quelques textes assez rares, assez difficiles à repérer. 
Par exemple : «Du jour où l'intelligence réfléchissant sur 
ses démarches s'aperçoit elle-même comme créatrice d'idées, 
comme faculté de représentation du général, il ny a pas 
d'objet dont elle ne veuille avoir l'idée, fût-il sans rapport 
avec l’action pratique »°*. 

Mais si le philosophe signale en passant l'activité pure- 
ment spéculative, c'est avec une indifférence paisible qu'on 


2 Evolution créatrice, p. VI. Autre motif encore. En 1912, dans une confé- 
rence à l'Université de Birmingham, il disait : « Une philosophie trop systéma- 
tique impose d'autres problèmes que les problèmes vitaux. Avant de chercher 
la solution, dit-elle, ne faut-il pas savoir comment on la cherchera, étudier le 
mécanisme de notre pensée, discuter notre connaissance et critiquer notre cri- 
tique. Quand vous serez assurés de la valeur de l'instrument, vous verrez à 
vous en servir. — Hélas! ce moment ne viendra jamais. Une réflexion préma- 
turée de l'esprit sur lui-même le décourage d'avance » (cf. Energie spirituelle, 
p 2). Les mésaventures d’autres philosophes, ses contemporains, lui ont donc 
fait redouter de se voir lui-même engagé pour toujours et peut-être sans issue 
dans le dédale de la critique épistémologique. 

EPIbid., p.120; 

22#]bid np alt; 


162 Ch. Lemaître 


ne trouverait pas chez le grand ancêtre de l'empirisme, Fran- 
çois Bacon lui-même, qui magnifiait comme par surprise ce 
qu'il appelle « la simple vision de la lumière ». 

Dans Matière et Mémoire, la spéculation semble même 
reléguée obstinément dans la région mentale des rêves. 

Bergson distingue à l’aide d'une comparaison pittoresque 
les degrés du savoir : « Des plantes aquatiques qui montent 
à la surface sont ballottées sans cesse par le courant ; leurs 
feuilles se rejoignant au-dessus de l’eau leur donnent de la 
stabilité en haut par leur entrecroisement, mais plus stables 
sont encore les racines solidement plantées dans la terre qui 
les soutiennent du bas » *. Comme le botaniste s'intéresse 
à tout le nénuphar ou le lotus, racines, tiges, feuilles et 
fleurs, Bergson se penche attentif sur divers modes de con- 
naissances qu'il assimile à des feuilles, à des tiges, à des 
racines, mais il ne s'est pas attardé à l'étude du germe 
vigoureux, d'où se dégagent par une mystérieuse poussée 
les racines, les tiges, les feuilles et les fleurs. Il n’a pas 
observé le dynamisme propre à l'intelligence dans son exer- 
cice fécond. L'on ne pourrait exagérer la gravité d’une 
pareille carence. La pensée philosophique ne saurait élucider 
à fond les principes qui la guident, ni en tirer sur des lignes 
sans bavures ni déviation toutes les conséquences, si elle ne 
recourt à la conscience du dynamisme intellectuel, au moins 
de façon implicite en déterminant l'objet formel adéquat de 
la raison. 

Même dans les limites trop étroites où se cantonne la 
philosophie bergsonienne, la regrettable lacune s’avère néfaste 
tant au point de vue de la justification critique que de l’ap- 
port doctrinal, tant au point de vue des assises que de l'édifice. 

Et d’abord donc au point de vue critique. 

L'on sait avec quelle nerveuse énergie Alfred Fouillée, 
au déclin assombri de sa célébrité, attaqua la philosophie 


3% Les deux sources, p. 8. 
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nouvelle. Comme à Lachelier, plus tard à Hôffding et à 
d’autres, il lui semblait que l'immédiat bergsonien restait 
équivoque et ne pouvait servir de critère décisif. Voici l’ob- 
jection : Du fait que cet immédiat est ultime pour nous, du 
fait qu'il défie nos analyses, s’ensuit-il nécessairement que 
toute subjectivité ou relativité en soit exclue ? 

Les éclaircissements du maître “* n’ont pu, semble-t-il, 
satisfaire complètement que les bergsoniens complètement 
satisfaits d'avance de tout le Bergsonisme. Et il serait trop 
commode ici de résumer les dernières pages du livre de 
Fouillée, La Pensée et les nouvelles écoles anti-intellectua- 
listes, où cet auteur riposte à Bergson avec une insistance 
presque blessante, comme on pouvait s’y attendre après le 
rappel toujours inquiétant de la vieille formule amicale : 
Amicus Plato sed magis amica veritas. Ce débat, je crois 
ne pas me tromper, n'a pas dû plaire beaucoup à Bergson. 
Et après tout, qui sait ? peut-être s'est-il rendu compte lui- 
même de la faiblesse de son critère présenté tel quel, puis- 
que dans sa conférence La conscience et la Vie en 1911, il 
disait : « Tout ce qui s'offre directement aux sens ou à la 
conscience, tout ce qui est objet d'expérience soit externe 
soit interne, doit être tenu pour réel tant qu’on n’a pas dé- 
montré que c'est une simple apparence » ”. Quoi donc, se- 
rait-ce parfois démontrable ? et alors, en principe, qu'im- 
porte que ce ne soit pas encore démontré? ” 


24 Voir dans le Vocabulaire technique et critique de la Philosophie, au mot 
Immédiat. 

2 Energie spirituelle, p. 37. 

25 Nous pouvons indiquer ici, mais trop brièvement, pourquoi les explica- 
tions sommaires de Bergson nous laissent perplexe. |. « Toute philosophie, dit-il, 
est bien forcée de partir de données immédiates ». — Oui, mais est-ce nécessité 
de fait ou nécessité de droit ? Et toutes les données immédiates sont-elles uni- 
versellement reconnues comme également valables, ce qu'il faudrait si c'était 
formellement comme immédiates qu'on les jugeait indiscutables? Le phénomène 
est le seul immédiat admis, au moins de façon précisive, par tout philosopphe. 
Or, dès l’abord, le réaliste qu'est Bergson se sépare des phénoménistes. — 


2. «L'immédiat a la capacité de résoudre les oppositions en supprimant les 
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Même M. Jacques Chevalier, si équitablement sympa- 
thique au bergsonisme, reconnaît la difficulté et d’un geste 
discret jette le lest à pleine main; mais il observe : « De 
l’aveu de tous il y a dans la connaissance du moi par la 
conscience quelque chose qui est immédiatement donné au 
Je, c’est le moi lui-même » ”. Sans doute, mais encore ici 
faudrait-il user de circonspection. La distinction est devenue 
classique entre le moi phénoménal, le moi nouménal, le 
moi transcendantal. Et qu'est-ce que ce moi bergsonien qui 
dans ses profondeurs rejoint l’énergie cosmique ? 

Par contre, et c’est tout ce qu’on peut dès l’abord affir- 
mer d’incontestable, le retour complet sur elle-même de la 
pensée en exercice offre le cas nettement privilégié d’une 
coïncidence parfaite du principe de la connaissance et de 
son objet, coïncidence exclusive du dédoublement que la 


problèmes ». — Mais comment savoir s’il les supprime radicalement ou si, par 
une certaine façon de capter l'attention, il les masque ? Au moment où l'on 
s’absorbe tout entier dans l'intuition si laborieuse de l'immédiat, l’on ne se 
pose encore, cela va de soi, aucune des questions que la réflexion fera naître. 
S'ensuit-il que ces questions (concernant la liberté par exemple), n'aient pas de 
raison d'être et ne puissent suggérer des solutions diverses ? Disons seulement 
qu'elles seraient insolubles parce qu'ignorées, s’il fallait s'en tenir à l'immédiat. 
— 3, Le sujet, ni comme intelligence, ni comme organisme, ne crée des objets 
d'intuition. — Mais autre chose est de projeter dans le contenu de la connaissance 
un apport subjectif qui soit un représenté, autre chose de rendre peut-être (et le 
peut-être ici suffit) cette connaissance relative au sujet. Une connaissance relative 
n’est pas nécessairement une connaissance qui mêle à l’objet du subjectif objec- 
tivé; mais c'est une moindre connaissance, une connaissance qui est moins pure- 
ment connaissance à cause de l'imperfection du principe qui l’émet : telle l’ex- 
périence toute sensible, comparée à l'acte de la raison dont on peut dire que 
c'est la seule vraie connaissance. — 4. Enfin Bergson allègue que l'intuition 
immédiate, «où l’acte de connaissance coïncide avec l'acte générateur de la réa- 
lité», «saisit l'essence de la vie aussi bien qu'elle saisit l'essence de la ma- 
tière ». — Comment essayer de nous faire tenir pour probante cette audacieuse 
proposition, en évitant toute apparence de pétition de principe ? 

D'autres objections encore viendront à l'esprit si l’on se reporte pp. 48 sqq. 
de Matière et Mémoire, où Bergson nous montre comment les affections et les 
souvenirs se mêlent aux perceptions actuelles. Mais sur ce point, la pensée de 
l’auteur ne s’est-elle pas quelque peu modifiée ? 


#7 Bergson, p. 1l4. 
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relativité suppose, pourvu toutefois qu'évitant le morcelage 
intempestif, l’on comprenne qu'il s’agit moins d’un second 
acte se superposant à une première opération que de l’inten- 
sification attentive de la conscience spontanée. 

Mais alors, ne sommes-nous pas emprisonnés tout 
entiers dans le mental, ne sommes-nous pas réduits à une 
vohoews vénots trop humaine ? Voyons ce qu'il en est. 

Quand elle opère, l'intelligence s’atteint elle-même im- 
plicitement dans sa finalité, elle se saisit comme étant fon- 
cièrement recherche de vérité, tendance à se donner à elle- 
même l'indication fidèle du réel, rien que du réel et de tout 
le réel. 

Elle est faculté de l'être, et dans le déploîment interne 
de son dynamisme, c'est comme faculté de l'être qu'elle 
prend conscience d'elle-même *. Elle saisit son être parti- 
culier, mais, et voici qui est capital, une faculté dont l’objet 
adéquat est l'être et non tel être, dont la fin est la plénitude 
du réel et non quelque modalité réelle, ne saurait saisir aucun 
objet particulier, fût-ce elle-même, principalement en tant que 
particulier, mais en tant que, bien que particulier, néanmoins 
il est. Elle saisit donc l’objet d’abord comme ayant ce qu'il 
faut pour être et pas uniquement pour n'être que ceci ou 
cela. Ainsi elle pose non pas seulement les conditions de 
cet être en tant que tel être, mais virtuellement toutes les 
conditions sans lesquelles on ne peut être. 

Faculté de l’être, une présentation imparfaite de l’être, 
d’un être, des êtres, pourra diminuer la richesse et le prix 
de son acquisition, mais non pas l’égarer inévitablement vers 
le non-être. Puisque sa nature ne l’incline qu'à exprimer en 
elle-même le réel précisément comme réel, pourvu qu'elle 
suive sa direction native, l'intelligence ne peut objectiver que 
de l’objectivable en droit, même s’il est engagé dans les im- 


2% «L'analyse de l'affirmation humaine... dégage du sein même de notre 
dynamisme intellectuel la réalité de l'être régulatrice de l’activité affirmante.…. », 


A. GaARDEIL, ©. P., Le Donné Révélé et la Théologie, p. 10. 
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précisions, les indéterminations et la relativité des sensations. 
Quand elle n’obéit qu’à elle-même, elle se doit d'élever au 
niveau de l’intelligible en fait ce qui s’y prête dans l'apport 
de ces facultés indigentes, confuses et suspectes que sont les 
sens corporels, dont on a beau jeu de dénoncer de plus en 
plus les caprices fonctionnels et les illusions. Dans ses affr- 
mations catégoriques, elle n’accueillera le donné sensible 
qu’en tant qu'il participe de l'être et selon la manière dont 
réellement il en participe. Sinon, confusément au moins, la 
raison se contredirait. 

Il ne serait pas hors de propos de rappeler le passage 
du De Veritate qui fut, ici même, objet d'analyses devenues 
en quelque sorte classiques, passage d'autant plus significatif 
à certains égards qu'il fut écrit en pleine sérénité, saint Tho- 
mas n'ayant pas à esquiver de son temps les redoutables ob- 
jections critiques qui se sont multipliées depuis : « Veritas. 
in intellectu est sicut consequens actum intellectus, et sicut 
cognita per intellectum; ... cognoscitur autem ab intellectu 
secundum auod intellectus reflectitur supra actum suum, non 
solum secundum quod cognoscit actum suum, sed secundum 
quod cognoscit proportionem ejus ad rem; quod quidem 
cognosci non potest nisi cognita natura ipsius actus; quae 
cognosci non potest nisi cognoscatur natura principii activi, 
quod est ipse intellectus, in cujus natura est ut rebus con- 
formetur ; unde secundum hoc cognoscit veritatem intellec- 
tus quod supra se ipsum reflectitur » . J'y vois que la 
vérité est connue, non dans le donné ni dans l’acte seule- 
ment, mais dans l'adaptation au donné, du principe cognitif 
saisi précisément comme actif en fait. Et ce n’est pas, je 
crois, fausser le sens de ce texte que d’y trouver, entre autres 
choses, que c'est seulement dans la saisie par l'intelligence 
de son dynamisme propre en train d'opérer, que la certi- 
tude acquiert la pleine conscience de ce qu’elle vaut. 


# De Veritate, quaest. I, art. 9. 
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L'étude attentive du retour intuitif de la raison sur sa 
finalité interne eût pu combler une décevante lacune de la 
critique bergsonienne. Ce n'est pas tout. À un autre point 
de vue, plus important peut-être, n'eût-elle pas prévenu la 
confusion, hélas! métaphysique, déjà signalée plus haut, 
qui dépare à nos yeux les plus belles pages de l’Evolution 
créatrice et n'est pas absente des Deux Sources ? 

Dynamisme et devenir semblent chez Bergson syno- 
nymes ‘. 

Mais, derechef, que la raison engagée dans son opé- 
ration naturelle se replie sur soi, elle pourra saisir à même 
et à coup sûr que le mouvement, fût-il spontané et tout 
intérieur, fût-il son mouvement à elle, si parfaite, dénote 
comme tel une faiblesse, en voie parfois de se surmonter, 
mais enfin une imperfection dynamique. 

Et si la raison, supposée attentive à sa finalité et con- 
sciente de viser uniquement son objet formel, nous affirme 
un mouvement quel qu'il soit, elle ne l’objective jamais 
comme un tout réel mais comme une réalisation, c’est-à-dire 
comme ce qui n’est réel que grâce à un principe et à un 
terme distincts tous deux de ce qui est le simple passage 
de l’un à l’autre, de ce qui est le mouvement même: elle 
l'objective enfin comme chose indigente, comparée à la 
force, qui, dans la mesure exacte où elle est force, a ce 
qu'il lui faut. 

Le mouvement est un dynamisme distendu, une acti- 
vité de toute façon dépendante; il lui manque cette concen- 
tration et cette autopossession qu'est le dynamisme comme 
tel, — et s’il y a, à l’origine de tout, une réalité parfaite- 
ment maîtresse d’elle-même, il faudra éviter scrupuleusement 
de la nommer avec Bergson «une continuité de jaillissement », 


50 Moins nettement, d'ailleurs, que chez plusieurs de ses disciples, chez 


M. Leroy notamment. 
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car elle ne peut être, selon le mot d’Aristote, que l'évépyeta 
h xa0" adtrv *‘). 

Du point de vue qui est le nôtre, il paraît bien qu'un 
redressement de la philosophie bergsonienne n'est pas im- 
possible à partir de la finalité intellectuelle . Quant à pré- 
sumer, à soupçonner ce qu’aurait au juste trouvé dans cette 
voie un génie aussi original que Bergson, ce serait d’un 
grand ridicule. Chaque fois qu'il entreprit une étude nou- 
velle, il étonna tout le monde. 

Soyons net. En définitive, il est peu croyable que ce 
penseur dont on ne connaît aucune rétractation et qui chausse 
si allègrement la semelle de plomb, le plumbum du chan- 
celier Bacon, arrivé aux frontières les plus reculées de l’ex- 
périence intégrale, les eût franchies en tournant le dos à 
tout son passé philosophique et en échangeant délibérément 
le plumbum empiriste contre une sandale ailée. N’affirme- 
t-il pas dans son dernier ouvrage tout récent qu'il entend 
bien s’en tenir à la même méthode ” ? Décidément, comme 
Bacon, non alas. 

Mais du moins, parce que les exclusions lui répugnent, 
vraisemblablement il eût moins dédaigné, mieux compris les 


*! Métaphysique, 7; 1072 a-b. — Il semble parfois que l'écart se comble: 
« Une réalité qui se suffit à elle-même n'est pas nécessairement étrangère à la 
durée. L'absolu... vit avec nous. Comme nous, mais par certains côtés infini- 
ment plus concentré et plus ramassé sur lui-même, il dure ». Evolution créatrice, 
p. 323. « Des êtres ont été appelés à l'existence qui étaient destinés à aimer et 
à être aimés, l'énergie créatrice devant se définir par l'amour. Distincts de Dieu 


qui est cette énergie même, ils ne pouvaient surgir que dans un univers et c’est 


pourquoi l'univers a surgi». Les Deux Sources, p. 276. C'est nous qui sou- 
lignons. 
** Bergson eût-il parfaitement saisi — et il le pouvait en somme — la diffé- 


rence entre mobilisme et dynamisme, il ne s’ensuivrait pas que, sans recours à 
la métaphysique proprement dite, il eût pu démontrer la distinction adéquate 
qu'il y a entre Dieu et le monde, et l'insuffisance en l'espèce d’une distinction 
beaucoup moindre telle qu'elle existe entre la nature d’une personne et le pro- 
grès immanent de son activité. Il eût fallu que le dynamisme mental le conduisit 
d'abord jusqu’à la métaphysique rationnelle. 


‘* Par exemple, pp. 284-285 et passim dans tout le chapitre III. 
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ambitions de la métaphysique rationnelle, même, qui sait? de 
la plus inconfusible qui soit, la métaphysique gréco-thomiste. 


Puisque le titre comme le sujet de ces brèves conférences 
n'est pas seulement Bergsonisme, mais aussi Métaphysique, 
qu'il nous soit permis dans une dernière partie, de laisser 
entrevoir la fécondité spéculative de cette intuition vraiment 
privilégiée omise par Bergson. Et si, d'emblée, nous nous 
trouvons transportés aux antipodes de la Philosophie nou- 
velle et parmi les plus sèches abstractions, cela même sera 
significatif, sans cependant proscrire tout rapprochement. 

Nous serons menés aussitôt à quelques thèses d’une 
extension immense qui, proposées à un bergsonien, lui sem- 
bleraient un jeu concerté de formules factices, mais sans les- 
quelles le thomiste juge d'ordinaire toute métaphysique irré- 
médiablement tronquée, irrémédiablement caduque, irrémé- 
diablement muette sur les explications suprêmes. Démunie 
de ces fondements-là, toute philosophie, dût-on lui concéder 
des contours grandioses, un charme énigmatique et un sé- 
duisant pouvoir de suggestion, n'est comparable tout au plus 
qu'à une grande tête de sphinx souriante et d’une immortelle 
beauté — mais dans le sable. 

Quand notre intelligence opère dans la sérénité, sans 
aucune pression qui l’asservisse, toute lacune de la connais- 
sance lui est privation, toute limitation du savoir, obstacle 
à renverser. L'’attrait profond qui l'anime devient conscient 
et, comme nous l’avons dit, il ne peut tromper, car 1l n’est 
que l'orientation vers toute vérité, il est impliqué dans toute 
objectivation comme ce qui la rend possible, à telle enseigne 
que nier la valeur cognitive de cet attrait, ce serait objec- 
tiver implicitement que l'objectif n’est pas, connaître que la 
connaissance n’est absolument rien, se repaître d’absurdité 
formelle. 

Mais tendre à la plénitude du vrai, c'est tendre à la 
coïncidence, adaequatio, de tout le pensé avec tout le réel, 
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et de même, puisque la stricte unité d’une tendance dit la 
stricte unité de son terme suprême, c’est tendre à la coiïn- 
cidence parfaite de ce qui est parfait dans l’ordre de la 
pensée avec ce qui est parfait dans l’ordre de la réalité. 

Dès lors, rien de ce qui manque de cette plénitude, 
rien d’imparfait, ne s’imposera à l'intelligence ni comme 
pensable ni comme existant qu’en lui imposant en même 
temps, comme condition objective de connaissance, une né- 
gation implicite de l’imperfection, négation qui, de toute 
évidence, ne saurait concerner intrinsèquement l'imparfait 
lui-même, car celui-ci, présent selon son imperfection à la 
faculté de connaître, est simplement affirmable comme im- 
parfait. Tout ce qui est donné, et donné comme restreint, 
sera, quoique indubitable, jugé insuffisant sans quelque chose 
d’autre, et du coup la plénitude sera jugée seule suffisante 
par une faculté qui n’est en quête de la plénitude et de la 
perfection qu’en tant qu'elle est en quête de la seule vérité. 

Au niveau de l’imparfait, rien n’est vrai que d’une façon 
conditionnelle, rien n’est vrai que s’il y a le vrai au delà 
de toute imperfection ; toute coïncidence particulière de pen- 
sée et d'être est en fonction d’une coïncidence inconditionnée 
celle-là en un sommet qui domine tout niveau, c’est-à-dire 
dans l’absolu. 

Sous peine de perdre l’unité rigoureuse de sa finalité 
interne, que la conscience atteste pourtant dans la simplicité 
de ses actes, la raison humaine, nécessairement bien qu’im- 
plicitement, doit accueillir la moindre vérité comme pure 
participation de la vérité qui est fin dernière: et par consé- 
quent, les deux termes, pensée et réalité, qu’unit un rapport 
spécial de vérité, participent chacun à sa manière, l’un logi- 
quement, l’autre ontologiquement, de cette identité absolue 
qu'est le parfait. 

Puisque tendre à la plénitude de la vérité, c’est ainsi 
se référer, à la fois pour l’ordre idéal et pour l’ordre réel, 
au parfait comme complétif éminent de toute imperfection, 
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une coïncidence établie par l'intelligence entre la pensée et 
l'existant sera d'autant plus riche de vérité qu'il y aura 
approximation plus grande -— disons moins dérisoire — du 
parfait. Toute inégalité dans la perfection dit la même inéga- 
lité dans la vérité. Et c’est donc une exigence de la vérité 
rigoureuse que toute différence de perfection soit marquée et 
distinguée mentalement dans le mental et réellement dans le 
réel, et cela formellement comme différence de valeur au 
point de vue absolu. 

Ainsi se dégage de la finalité intellectuelle le grand prin- 
cipe thomiste du primat de la perfection comme perfection, 
de l’acte comme acte, aussi bien dans l’ordre pensé que dans 
l’ordre ontologique. 

Principe indispensable comme l’est une clef de voûte. 

Principe vraiment souverain auquel se rattachent aussi- 
tôt quelques thèses spécifiquement thomistes qui sont, nous 
le croyons, les étais de toute la métaphysique, ses quatre 
colonnes d’angles. 

Et d’abord, s’il y a primat de l’acte dans l’ordre du 
pensé comme tel, si un degré quelconque de perfection sim- 
ple n’est logiquement concevable qu'avec cette condition im- 
plicite que le maximum de perfection le soit en lui-même 
supérieurement, toute idée de l'être imparfait contiendra un 
dédoublement (celui même qui fonde la distinction qu'il y a 
dans l'expression : être fini). Il s’y trouvera à la fois une évo- 
cation confuse de l'absolu et la fixation d’un degré, il s’y 
trouvera deux aspects dont l’un, si par impossible on pouvait 
l’isoler, le purifier de tout le reste, ne retenir que lui, serait 
identiquement l’absolue perfection de l'être, et dont l’autre, 
qui est restriction, si on pouvait le prendre à part, serait 
tout bonnement équivoque par rapport à l'absolu, qui est 
plénitude. Il faut donc admettre que l'union des deux, qui 
évidemment ne sont pas simplement accolés, se maintient 
entre l'identité et l’équivocité, sur le plan de l’analogie. 

Et toute note de perfection simple convenant à l'être 
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comme être ne sera appliquée par la pensée à l'être fini, 
à cet être fini-ci, qu’en étant appliquée implicitement à l'être 
absolu, mais exactement suivant l'écart qu'il y a entre cet 
être-ci et l'être. Elle sera appliquée d’une part avec la limi- 
tation propre de cet être fini-ci et d’autre part avec la néga- 
tion de toute limite. 

Par conséquent, analogie de l’idée d'être et de ses syno- 
nymes, analogie radicalement d’attribution, mais qui ne s’ex- 


plicite analytiquement que dans une proportionnalité. 

À le considérer maintenant dans l’ordre non plus men-| 
tal mais ontologique, le grand principe du primat de l'acte! 
imposé par le dynamisme intellectuel, nous indique une con-| 
clusion plus paradoxale, que déjà l’on prévoit. | 

S'il est vrai qu'aucune réalité ne peut être saisie comme | 
réalité sans que l’on y puisse déceler la prévalence effective 
de la perfection ontologique, le primat de l’acte comme acte, | 
il est impossible que, dans un être fini, la perfection la plus | 


directement caractéristique de l'être, l’existence, l’esse, s’iden- | 
tife, sans plus, avec ce qui fait la limitation de cet être, si- 


non, à l'intérieur de cet être, rien, en aucun sens, ne pré-| 
vaudrait réellement sur l’acte en tant que moindre acte, puis- | 
que en cela consisterait purement toute sa réalité foncière : 
négation, comme on le voit, du primat de l’acte comme 
acte ‘. Mieux encore, si ce qui fait que cet être est limité 
s'identifiait avec son existence, il faudrait dire que cet être 


est tout entier exigence de ce qui est opposé à l'acte, exi-| 
gence d'une certaine limitation, et exigence la plus radi- 
cale, la plus pressante qui se puisse concevoir, car ce qui 
est le plus nécessaire à un être, c’est d’être ce qu'il est| 


*! Même distinct de l'essence, l’esse de l'être fini est, lui aussi, moindre 


acte. Mais en lui, dans sa répugnance absolue à s'identifier avec le principe 


constitutif qui le limite comme acte, est inscrit le primat de l’acte comme acte. | 
Quel autre fondement trouver d’une telle opposition ? 
Si nous sommes loin ici du dynamisme empirique, nous sommes infiniment 


plus loin des concepts statiques, odieux à la Philosophie nouvelle. 
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d’abord, ce qu'il est le plus foncièrement. Or, rien, en aucun 
sens, ne serait réellement plus foncier dans l'être limité que 
ce qui le ferait limité sans différer de l’esse. C’est chose 
absurde. Il faut donc que la limitation ait un principe qui, 
bien qu'intérieur à l’être fini, ne s'identifie pas purement et 
simplement avec lui. Et comme ce principe limitant distinct 
est exactement principe limitant d’être et non pas seulement 
limitation de telle ou telle modalité, rien de ce qui est dans 
cet être n échappera à ce principe distinct de limitation. A 
ce titre il se présente comme la caractéristique fondamen- 
tale, comme l’essence. 

En deçà de l’Acte pur, du Parfait, partout donc dis- 
tinction réelle d’essence et d’existence; et nier cela, comme 
aucune des autres thèses qui se rattachent au dynamisme 
intellectuel, lequel seul permet de définir l'intelligence comme 
faculté de l'être, c’est nier la synthèse thomiste et réellement 
la synthèse métaphysique tout court. 

Entre les deux thèses majeures que nous venons de rap- 
peler, entre la composition réelle d’essence et d’esse et l’ana- 
logie intrinsèque qui, telle qu’elle se trouve dans toute affr- 
mation existentielle primitive, comporte, nous l’avons dit, un 
 dédoublement interne de la notion d’être, l’on n’a pas man- 
qué de signaler le parallélisme. Deux autres thèses, que nous 
rappelons d’un mot, presque aussi distinctives du thomisme 
mais beaucoup moins étrangères à la philosophie bergso- 
nienne, se correspondent semblablement. 

La matière étant donnée, le primat de l’acte comme acte 
dans l’ordre du pensé fait comprendre la distinction qu'il y 
a à l’intérieur même de la conception des choses matérielles, 
entre les notes communes seules représentées intellectuelle- 
ment et la référence au mode sensible individuel ”. 


55 Un élément de la preuve : En vertu même de son mode sensible, une 
représentation des sens ou de l'imagination ne peut exprimer que de façon indi- 
recte, imprécise, simplement potentielle une essence, c'est-à-dire ce qui reçoit 


et possède directement la perfection propre de l'être, l'esse. L'intelligence, en 
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Et derechef, la matière étant donnée, le primat de l'acte 
comme acte dans l’ordre de l’existant fait admettre, par une 
preuve assez délicate, la distinction réelle de la forme sub- 
stantielle et de la matière indéterminée ”. 

Ainsi achèvent de se définir, à partir du dynamisme 


intellectuel, toutes nos pensées sur les choses et toutes les 


choses que nous pensons, et cela selon leurs grandes carac-| 


téristiques et leurs degrés essentiels, avec en perspective des 
corollaires sans nombre. 
Ainsi surtout Dieu est accessible par la voie philoso- 


phique la plus courte. N'est-ce pas incliner presque aussi- | 


quête nécessairement de la voie la plus immédiate vers la perfection de l'être, 


ne saurait émettre en relation avec cette représentation inférieure qu un acte 


impliquant une opposition au mode sensible, lequel seul, cependant, concrétise 
et individualise, pour la conscience, le représenté. Cet acte sera donc abstraction 
et virtuellement généralisation. [] n’exprimera qu'une essence commune, puisque 
aussi bien, la finalité interne de l'intelligence, orientée simplement vers l'être et 
non vers telle essence individuelle plutôt que vers telle autre, n’est pas de nature 
à conférer à cette essence l’individualité propre. 

5 Une fois compris à la lumière du dynamisme intellectuel le sens exact et 


l'absolue vérité du principe du primat de l'acte comme acte, les difficultés les 


plus notables qué peut présenter l'argument sont surmontées. D'une part, l’es- | 


sence, telle que la composition du fini comme fini nous amène forcément à la 
concevoir, est le principe réel constitutif qui a une existence. Elle se caractérise 


donc comme aptitude réelle à posséder un esse. C’est là ce qui lui donne sa 


valeur; c’est là une certaine perfection, la perfection propre de l'essence: c’est ! 
l'acte au niveau de l'essence. D'autre part, s’il y a, à l’intérieur d’un être, quel- | 


que chose qui est de nature à rendre une essence réellement imparfaite dans sa | 


manière de posséder un esse, ce sera évidemment une restriction de cette per- 


fection (ou bien le terme imparfait est un pur non-sens); et dans cet être, puis- 


que le primat réel de l'acte comme acte doit toujours se vérifier, il n’y aura 


pas seulement moindre acte, mais distinction réelle entre une perfection qui, de 


soi, serait totale et ce qui l’amoindrit. Or ce qui fait qu'une essence est maté- 


rielle fait aussi précisément qu'elle ne possède un esse que d’une manière in- 


stable, mal unifiée, mal déterminée, imparfaite en un mot, etc., etc. Ce n’est | 


pas le lieu de rencontrer toutes les objections possibles. Pour nous, il nous | 


semble bien que la preuve de l'hylémorphisme, si faible si on la fait reposer 


sur des bases toutes différentes, trouve son aplomb sur le principe le plus auda- | 


cieusement métaphysique. Et nous ne voyons pas comment la synthèse thomiste | 


pourrait se constituer sans l'acceptation intrépide, presque provocante, du primat 
de l'acte comme acte. Il est vrai qu'aux yeux de plusieurs, toute vue très larges 
ment synthétique ne peut qu'être suspecte. 
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tôt sa raison devant l’Acte pur que d'admettre le primat 
de l'acte comme acte ou d'admettre que notre pensée ne 
peut poser un être fini quelconque sans que l’analogie méta- 
physique la force à poser un analogué supérieur au fini, ou 
d'admettre que l'être fini est composé formellement en tant 
que fini, ce qui exclut qu’il soit absolu comme être. 

Et d’ailleurs saint Thomas, dans un passage injuste- 
ment dédaigné du Contra Gentes, basant, nous semble-t-il, 
plus immédiatement la preuve de Dieu sur le dynamisme 
intellectuel, sur l'essor de l'esprit vers le vrai, n’a-t-il pas 
écrit avec une sublime simplicité : « I] y a du plus ou moins 
vrai, il y a donc le souverainement vrai et par conséquent 
aussi le maximum d’être, puisque ce qui a le plus de vérité 
a le plus d’être » ? *’ Mais qu'est-ce qui nous permet de 
saisir avec évidence des degrés de vérité par rapport à un 
maximum que nous ne pouvons intuitionner, sinon la con- 
science de notre activité intellectuelle dont la visée foncière 
va au delà de toute vérité particulière et réclame donc, 
clame plutôt, avec la même force dont elle affirme sa propre 
valeur, la vérité des vérités, la vérité de Dieu, c’est-à-dire 
à la fois l’intelligibilité divine et l'existence divine ? 

Ces conceptions, que nous venons de rappeler assez 
librement, ne sont, en substance, ni d'aujourd'hui, ni d'hier; 
elles ne doivent jamais paraître anciennes. Car enfin l’essen- 
tiel n’est pas d'affiner à l’extrême une certaine fonction com- 
mune de notre pensée, l'intuition du donné, ni d'explorer 
une plus large portion de ce champ de l'expérience à tout 
jamais inépuisable, où les choses s’altèrent et passent, sans 
doute parce qu'il n’est pas indispensable qu'elles soient ainsi 


37 ] C. Gentes, cap. XIII, et aussi Summ. T'heol., 14, q. Il, art. 3. Nous avouons 
ne pas comprendre qu'il faille, comme on le fait parfois, tenir la rédaction plus 
tardive de la Somme Théologique pour l'équivalent d’une rétractation totale, qui 
serait d’ailleurs, à voir les choses de près, d’une insigne gaucherie. À ce propos 
on nous excusera de renvoyer à une étude, qui n’est qu'un essai, parue dans la 
Nouvelle Revue théologique : La preuve de l'existence de Dieu par les degrés 
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plutôt qu'autrement ni qu’elles demeurent. Ce qui importe 
c’est de prendre conscience de toute la portée de notre rai- 
son, de ne renoncer à aucun de nos moyens de savoir et 
de cheminer le plus loin possible vers les vérités de plus en 
plus synthétiques et primordiales. 

Et si l'usage le plus hardi de notre intelligence est celui 
qui nous éclaire davantage sur notre raison de vivre, sur notre 
destinée et sur notre relation intime et poignante avec l’Etre 
voilé qui est à la fois origine et exemplaire et fin de tout, 
ce mode de connaissance naturellement prime de droit, on 
doit, si on le peut, le faire primer en fait — et certes il 
faut y voir autre chose que je ne sais quelle raréfaction de 
la pensée où profondeur et vide se confondraient ridicule- 
ment. 

Que l'intelligence circule parmi les choses mobiles dont 
l'expérience illumine la flottante surface, mais aussi qu’elle 
creuse en-dessous, jusqu'aux couches obscures qui sont des 
assises stables et solides et qu'elle prenne de là son élan 
pour transcender toute donnée empirique à l'infini. 

Empirisme intégral et métaphysique rationnelle sont com- 
patibles ; mais s'il fallait choisir, plutôt que de s’enliser dans 
le terre à terre de l'expérience, mieux vaudrait pouvoir tout 
de suite s’en évader. 

On ne fait de la philosophie que pour se dépasser. Qui 
a dit cela? Bergson lui-même *. 

Le bergsonisme porte atteinte aux droits vitaux et im- 
prescriptibles de la spéculation. Parmi tant de beautés, c’est 
une laideur. C'est surtout un égarement tel qu’il n’en fau- 
drait pas plus pour ramener finalement à l’agnosticisme ceux 
qu'en avait délivrés la Philosophie nouvelle par le bienfait 
d'un peu d’étincelante lumière, — dont la clarté pourtant, 
séparée de l’inextinguible foyer, ne pourrait, comme toute 
autre, que s’éteindre. 


#8 Cf. Introd. à la Métaph., p. 30 et ailleurs. 
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Cette courte étude sur le philosophe puissant qui est 
aussi avec Platon et Nietzsche de beaucoup le plus imagé, 
peut-être nous sera-t-il permis après tant d'’abstractions de 
la terminer, d’une manière fort peu scolastique, par l’en- 
fantillage d’une allégorie, et d'y mettre notre conclusion. 

Il arrive qu’en pleine mer des navigateurs voient monter 
au loin une grande forme qui semble dominer les flots et 
dont ils ne savent d’abord si c’est un amoncellement de 
nuées ou l’escarpement du rivage désiré. Cette grande forme 
lointaine, incolore, toute en hauteur, ce sera, si vous le vou- 
lez, la métaphysique rationnelle. Si les navigateurs sont les 
bergsoniens, entendons ce qu'ils disent : « Devant nous, là- 
bas, est un vaste nuage trompeur, dont il serait bien inutile 
de vouloir approcher pour y amarrer le navire. Au large! 
Toujours au large! En l’exaltante compagnie de quelques 
héros pleins d'enthousiasme, d’amour et d'illusion peut- 
être, continuons avec le même vertige de la vitesse, à nous 
laisser lancer en avant par l’infatigable hélice, par cette vis 
a tergo, dont nous sentons les trépidations violentes. Elle 
nous chasse sur la mer aux imprévisibles caprices vers un 
horizon qui recule tout juste aussi vite que nous avançons, 
comme s’il cédait avec les eaux à la poussée même de la 
proue. N'’interrogeons avec impatience ni la mer mouvante, 
ni le ciel incertain : rien ne saurait nous promettre une rive 
où jeter l’ancre, cette ancre si grande, si antique et si belle 
qu'à tout hasard nous laissons pendre au flanc du bateau ». 
Voilà ce qu'ils devraient dire, semble-t-il. 

Mais nous, cette chose éthérée, altière, montant à perte 
de vue, la Métaphysique enfin, qui mène certainement à 
Dieu... nous, disciples de saint Thomas, nous savons que 
c'est la terre ferme. 


CH. LEMAÎTRE, S. J., 


Professeur aux Facultés N.-D. de la Paix à Namur. 
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Si l’on essaye de voir les doctrines idéalistes qui se sont 
développées de nos jours en France dans leur orientation, 
dans leur mouvement essentiel, plus que dans la diversité 
des thèses qu’elles affirment, il apparaît qu'elles nous pro- 
posent surtout une conversion, un retour de la pensée sur 
elle-même, seule condition de l’affirmation métaphysique du 
réel. C’est dans l'esprit lui-même qu'il faut se placer pour 
comprendre avec sa propre réalité celle de la nature. C'est 
qu'en effet le propre de la conscience est de n'être pas une 
chose parmi des choses, de ne pouvoir jamais être exacte- 
ment perçue du dehors ou comme objet; elle n’est que cette 
action interne saisie par la réflexion sur soi-même. Autre- 
ment dit, lorsque nous avons effectué ce mouvement qui 
nous ramène de l'essence à l’acte, de l’objet à l’activité 
spirituelle, nous sommes en présence non plus d’une chose 
donnée, mais d’une activité donnante, et telle est la raison 
profonde pour laquelle la pensée pourra être, en même temps 
que le lieu ou la mesure, le principe des choses. 

Mais il reste à comprendre en quel sens elle peut être 
principe ; il reste à réaliser en quelque sorte le mouvement 
inverse de celui qui nous a mis en présence du sujet, qui 
a permis la prise de conscience de soi. S'il est vrai que 
l’objet est devenu immanent à la pensée, encore est-il qu'il 
s'en distingue dans cette intériorité même, et le progrès qui 


* Conférence faite à l’Institut supérieur de Philosophie. Cette conférence fait 
suite à celle qui a été publiée dans le fascicule de mai, pp. 29-48. Une troisième 


leçon, intitulée Thomisme et idéalisme, paraîtra en novembre prochain. 
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permet de constituer l’objet dans ou par la pensée, c’est- 
à-dire dans la vérité de la représentation, peut être lui-même 
compris de plusieurs façons. L'idéalisme rencontre donc cette 
tâche qui consiste à comprendre la nature du lien qui rat- 
tache l'être à la pensée; cette marche ordonnée, ce progrès 
de l’un à l’autre, voilà ce qui constitue ce que nous appelle- 
rons la méthode de l’idéalisme. On aperçoit bien d’abord 
que ce n'est pas là un aspect particulier ou extérieur de la 
doctrine. Tout au contraire, si l’idéalisme revient à affirmer, 
selon le mot de Ravaisson, que l'esprit est ce qui est, il faut 
bien que la réalité se ramène à ce mouvement qui la fait 
être; la méthode s’identifie ici avec la position même des 
choses à expliquer, comme par exemple dans le système de 
Spinoza l’ordre et la connexion des idées sont les mêmes 
que l’ordre et la connexion des choses. On voit bien d’autre 
part la ressource dont l’idéalisme peut disposer dans cette 
marche, dans cette méthode. Si la conscience est surtout 
action, on affirmera que nous participons à la nature plus 
haute d’une genèse idéale, nous entrons en communion avec 
la raison universelle, notre acte nous permet de comprendre 
l’acte absolu, et dans la vérité du jugement c'est Dieu qui 
en quelque sorte s'affirme et se pose lui-même en nous. 
Mais des indications de ce genre sont encore trop géné- 
rales, et l’idéalisme veut réaliser une tâche plus précise en 
montrant comment la conscience de soi permet encore le 
passage à l'objectif, justifie et fait être la vérité de l’objet. 
C'est la partie la plus difficile de sa tentative, celle que 
nous avons à examiner maintenant en parlant de la méthode 
idéaliste. À vrai dire cette tentative n’est pas celle de toutes 
les doctrines que nous avons déjà examinées, mais seulement 
celle du premier groupe de notre classification. L'’idéalisme 
se donne alors véritablement la tâche de comprendre et de 
fonder par la pensée l’être de la nature; il ne se contente 
pas de l'affirmation que cette réalité doit toujours être inté- 
rieure au jugement scientifique, que nous n'allons pas au 
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delà de la conscience humaine et que l’esprit ne répond en 
quelque sorte que pour lui-même, non pour la nature, comme 
dit M. Brunschvicg. Cependant, et dans les limites qui sont 
en somme celles d’un idéalisme de type synthétique, la 
diversité des théories est assez grande; elle vient en parti- 
culier de la nature des ressources que la conscience trouve 
en elle-même, lorsqu'elle revient à soi, comme après un 
long exil, se ressaisit, s’approfondit. D'une façon générale 
nous distinguerons dans l’idéalisme français deux groupes 
de doctrines en disant que les unes reconnaissent unique- 
ment dans l’esprit des éléments intellectuels, que les autres 
au contraire font intervenir des fonctions qui dépassent la 
pensée claire, la dialectique. L'idée commune de toutes ces 
philosophies c’est que l'esprit doit trouver en lui-même la 
raison du passage à la réalité de son objet, lorsqu'il prend 
conscience de lui-même dans son activité la plus intérieure. 
Mais en quoi consiste cette vie de l’esprit? On peut la cher- 
cher d’abord dans la volonté, la raison pratique, dans la 
connaissance intuitive, c'est-à-dire surtout, au sens du XVII 
siècle, dans la volonté et le cœur, en tant qu’ils s’opposent 
à l’entendement. Nous distinguerons donc un premier groupe 
dans lequel on insistera sur des éléments de ce genre, et 
nous rangerons dans ce groupe les doctrines de Ravaisson, 
de Boutroux et de Bergson parce que, de façon d’ailleurs 
différente, ils montrent toujours que la réflexion trouve son 
point d'appui sur des éléments qui dépassent la pensée claire 
lorsqu'elle cherche le point de départ de l’idéalisme. Mais 
une autre attitude est encore possible: elle consisterait sur- 
tout à dire que le rapport de la pensée à son objet est un 
rapport de vérité, et c’est l’essence même de l’idéalisme 
d'identifier vérité et réalité. Le sujet est alors la conscience 
intellectuelle, et nous pensons que cette orientation en partie 
nouvelle se montre lorsque la philosophie française se met 
plus nettement à l’école de Kant, cherche à retrouver et à 
utiliser l’idée critique. Cette méthode, qui est celle de Lache- 
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lier, de Jules Lagneau et de Hamelin, pourrait être appelée 
dialectique ; pour la comprendre nous aurons surtout à essayer 
d'interpréter l'expression par laquelle Lachelier veut exprimer 
tout le mouvement de la pensée idéaliste : « Nous sommes 
nous-mêmes, en tant que sujet intellectuel, une dialectique 
vivante ». 

Nous nous proposons ici, comme dans la leçon précé- 
dente, de marquer simplement la signification des plus im- 
portantes parmi les doctrines idéalistes, de montrer comment 
elles progressent et, dans leur diversité, s'unissent par leur 
orientation commune. Dans cet esprit il apparaît très impor- 
tant de marquer la signification de la doctrine de Ravaisson, 
et de réfléchir sur la méthode qu'elle propose à la pensée. 
À vrai dire ori a souvent remarqué ce qu'a parfois d’hésitant 
et d'incertain l'interprétation qu'il nous propose des principes 
de l’être et de la pensée. On aurait tort cependant d’en né- 
gliger l'importance. Son œuvre nous présente des sugges- 
tions qui ne seront jamais oubliées, des thèmes autour des- 
quels s’organiseront des doctrines souvent plus rigides, mais 
qui ne procéderont pas d’une intuition plus simple, qui ne 
manifesteront pas mieux la richesse d’un élan vraiment créa- 
teur. Rappelons d’abord que la rectitude d’une méthode phi- 
losophique se marque surtout, aux yeux de Ravaisson, en ce 
qu’elle nous permet d'éviter cette orientation intellectuelle 
vers la réalité la plus appauvrie. Telle est la raison la plus 
exacte pour laquelle nous devons dépasser une philosophie 
du pur entendement. Celle-ci ne serait en effet qu'une vue 
tout analytique du réel, c’est-à-dire que d’une part, avec 
Platon, elle chercherait seulement, de réduction en réduc- 
tion, les éléments les plus généraux de l'être, les plus indé- 
terminés et les plus vides, d’autre part, avec le matérialisme, 
elle voudrait trouver la raison d’être du tout dans la diversité, 
dans l’assemblage accidentel des parties. Incapable de saisir 
la réalité concrète dans sa perfection intérieure, l’entende- 
ment n'arrive pas davantage par ses seules ressources à 
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nous situer dans le plan des existences; il ne nous en 
donne que les conditions logiques, et pour ainsi dire les 
cadres vides. Il manque à l’entendement la force intuitive 
pour remonter au principe. Mais il y a un au-delà de l’en- 
tendement. Déjà dans la philosophie ancienne, Aristote était 
arrivé à se placer plus près de la source des choses; voyant 
la nature surtout sous l’aspect du mouvement et de la vie, 
il la suspendait, par le désir dont elle est animée, à la réa- 
lité suprême de la pensée. Il était réservé à la pensée chré- 
tienne d’achever ce mouvement commencé, de comprendre 
que la réalité intérieure est avant tout dans l’activité du 
désir, ou mieux de la volonté, de la générosité, de l’amour. 
La réflexion va donc se placer « à ce point de vue propre 
de la métaphysique, ce point de vue intérieur où l'esprit, 
se séparant de tout le reste par la conscience de son activité 
propre, apprend à reconnaître dans cette activité même, ou 
du moins dans l’acte simple et éternel qui en est l'essence 
et la cause, la plus haute et la plus parfaite réalité, celle 
qui seule se suffit à elle-même, et par laquelle seule sub- 
siste tout ce qui est » . La philosophie sera donc possible, 
dit encore Ravaisson dans le Testament, à une condition 
«c'est qu'au lieu de se servir de la faculté d’abstraction 
et de généralisation qui constitue cette partie de l’âme 
qu'on appelle l’entendement, on suive la faculté pratique 
qui comprend la sensibilité et la volonté et dont le type 
est ce qu'on appelle aux temps modernes le cœur » *. Nous 
reconnaissons ainsi la vérité de ce qu’on peut nommer la 
philosophie héroïque. Le propre de la volonté c’est en effet 
la générosité, la condescendance, l’amour. Saisir en nous- 
mêmes le principe des choses, c’est nous élever à com- 
prendre ce don, cette libéralité d’où leur être procède. Par 
là, aux yeux de Ravaisson, la philosophie s'apparente à 


! Essai sur la métaphysique d’Aristote, p. 562. 
? Testament philosophique et extraits. 
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l'art; l’une et l’autre nous permettent de retrouver, de réa- 
liser comme une imitation de la grâce divine: dans les arts, 
Ravaisson s’attachait surtout à rendre sensible la grâce que 
le dessin exprime; avec Léonard de Vinci il expliquait que 
le dessin cherche à traduire, non la matérialité des traits, 
mais le mouvement que l’œil ne voit pas, et dans les moti 
divini des tableaux de Vinci, la grâce « exprime propre- 
ment les sentiments de l’ordre le plus élevé qui sont les 
affections bienveillantes, manifestations par excellence de la 
nature divine »‘. Voilà encore ce que la statuaire grecque 
traduisait dans ses œuvres les plus célèbres, et après de 
longues et minutieuses études, Ravaisson voyait dans la 
Venus de Milo, ou mieux dans le groupe auquel il la ratta- 
chait, le symbole d'un triomphe de la persuasion sur la 
force brutale. Ainsi lorsque nous rentrons en nous-mêmes, 
ce que nous trouvons par delà les symboles de l’entende- 
ment abstrait ce sont les mouvements divins de la condes- 
cendance, de la grâce, de la persuasion. Îl est une vision 
des choses supérieure à celle que la science nous donne; la 
métaphysique est un effort pour s'élever de la nature naturée 
à la nature naturante, et nous comprenons en effet qu'il est 
un mode de production de phénomènes autre que celui de 
la science dans la rigidité de ses lois. Au reste c'est à la 
même expérience intérieure que nous demanderons de com- 
prendre, par delà la forme qui les organise, la nature des 
éléments eux-mêmes; l’étude de l’habitude nous montre en 
effet comme un retour de la liberté à la nature, ou plutôt 
l'invasion du domaine de la nature par la spontanéité natu- 
relle. Il y a donc un point de vue central d’où nous appa- 
raît dans sa simplicité et dans sa vérité l'explication méta- 
physique ; elle ne saurait pourtant être fixée en thèses rigides 
et entièrement définies, elle n’est que l'intelligence toujours 
vivante, toujours recréée en nous-mêmes, du rapport concret 


5 BERGSON, Notice sur la vie et les œuvres de Ravaisson. 
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entre la générosité et l'abandon, la force organisatrice de la 
persuasion et «l'extrême diffusion dans l’impersonnalité » 
d’un mouvement qui s’abandonne. 

L'influence de Ravaisson se manifeste de la façon la 
plus nette chez Lachelier, chez Boutroux, chez Bergson, et 
aussi d’une façon diffuse dans tout l’idéalisme français. Ainsi 
dans la thèse de Boutroux sur la Contingence des lois de la 
nature, le problème posé est de savoir à quelle condition la 
raison peut arriver à comprendre la contingence des formes 
de l'être. Et d’abord, pour arriver à une solution exacte, il 
faut distinguer l’entendement et la raison; c’est à ce deu- 
xième point de vue seulement que la contingence prend toute 
sa réalité. L’exigence principale de l’entendement est en effet 
celle de la stabilité, de la permanence; il cherche à ramener 
le divers à l’un, l’autre au même. La contingence, selon 
Boutroux, c’est surtout cette impossibilité pour les formes 
nouvelles de l'être de se ramener aux formes primitives selon 
les principes d’une liaison purement analytique. L’être nous 
apparaît au contraire comme un progrès de notions, de dé- 
terminations qui s enchaînent, ainsi la position catégorique 
de l'existence est plus que le simple possible, l'être plus 
que la nécessité logique ; les genres en ramenant la diversité 
à l'unité ajoutent une détermination qui n'était pas comprise 
dans les données primitives, et il en est de même des corps, 
de la matière, de la conscience. La réflexion philosophique 
suit d'ordinaire le parti de l’entendement ; elle ne saisit alors 
que la barrière extérieure, la surface idéale des êtres, elle ne 
peut déterminer les principes qui leur donnent une existence 
effective. «En posant la détermination et la permanence 
avant le changement et la vie, elle trahit l'intervention ori- 
ginale de l’entendement qui, au lieu de se borner à étudier 
la réalité, lui prête une forme adaptée à ses propres ten- 
dances »”. La contingence existe donc surtout, pour Bou- 


* La contingence des lois de la nature, p. 29. 
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troux, dans le progrès des formes de l'être les unes aux 
autres, et c’est pourquoi la marche de la pensée qu’il nous 
propose peut paraître très proche de celle de Ravaisson lors- 
qu'il critique Aristote. « Raisonne-t-on a priori? dit-il encore. 
L'on ne peut tirer les formes supérieures des formes infé- 
rieures par voie d'analyse parce qu’elles contiennent des élé- 
ments irréductibles aux formes inférieures. Les premières ne 
trouvent dans les secondes que leur matière et non leur 
forme. Le lien des unes par rapport aux autres apparaît 
comme radicalement synthétique » *. 

Mais ne pouvons-nous abandonner ce point de vue ex- 
terne qui est encore celui de l'identique et du statique? L’his- 
toire de la philosophie est en un sens celle des efforts que 
fait la pensée pour dépasser les principes de cette logique 
abstraite, pour essayer de comprendre les formes les plus 
hautes, les plus diverses de l'être. Ainsi les Grecs, en face 
du principe abstrait, tù àvatey, plaçaient un principe con- 
cret, t mpéroy ; ainsi encore Leibniz cherche à s'élever à 
l'intelligence du compossible, de l'harmonie véritable dans 
l’ordre du réel, c’est-à-dire du meilleur. De tels principes 
nous mettent en rapport avec le supra-sensible. Mais par 
quelle méthode sont-ils affirmés ? I] faut, dit Boutroux, re- 
connaître en nous, au delà de l’entendement, l’idée de la 
raison. Elle est surtout une faculté pratique, et par cette 
remarque Boutroux reste bien dans le sens de la doctrine 
kantienne. En rentrant en nous-mêmes, ne trouvons-nous pas 
en effet un autre type de relation de dépendance des phéno- 
mènes que celle de la nécessité abstraite? Ce sera, nous 
dit-il, celle d’un attrait, et le sentiment de l'obligation n'est 
que la conscience d’une orientation vers ce principe de 
beauté et de bonté qui nous soulève, qui ne cesse d’être 
présent et d'agir en nous dans le mouvement même par 
lequel nous nous orientons vers lui. Ainsi, au moment où 


5 Ibid., p. 151. 
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nous saisissons en nous, au moins comme par un reflet 
dans notre conscience, ou plutôt par une participation vi- 
vante et consentie, le principe des choses, nous sommes 
capables de comprendre en quelque mesure le mouvement 
de l’origine radicale. « C’est l’acte qui explique l’essence » ; 
connaître les choses c’est être capable de suivre leur genèse 
idéale; mais cet acte créateur n’est pas loin de nous : nous 
n'avons pour le saisir qu'à entrer dans notre conscience pro- 
fonde. 

Nous retrouverions enfin des principes d'explication tout 
à fait analogues en étudiant la doctrine de Bergson. C'est 


qu’en effet pour comprendre la nature et l'esprit, nous | 


, LAT . LE . 7 , 
n'avons qu'à creuser jusqu à la racine de l’un et de l’autre. 
Dès lors ce qui nous apparaît comme une chose faite, et 
que l'intelligence ne peut arriver à pénétrer entièrement de 


ce point de vue superficiel, reprendra au contraire le carac- | 


tère nouveau de ce qui se fait, de ce qui devient. La ré- 
flexion sur nous-mêmes est une méthode par laquelle nous 


pourrons retrouver a prlorl l'existence de la nature, comme 


l'inversion du mouvement que nous saisissons en nous- | 


mêmes, lorsque nous poussons à son extrême limite le relâä- 
chement, le geste du bras qui retombe et qui symbolise la 
genèse idéale de l'étendue, de la matière. Bergson dira donc 
que « l’être métaphysique n'est que durée », mais ce n’est 
pas là une thèse purement empirique, elle exprime, en même 
temps qu un fait, une loi absolue de la création du réel, à 
laquelle nous participons nous-mêmes. La philosophie de 
l'expérience intégrale se combine ici, comme nous le ver- 
rons d’autres fois encore, avec la méthode de l’idéalisme, 


si cette méthode est avant tout la conversion qui, du plan | 
de l’objectivité et par suite des phénomènes, nous remet en ! 


présence des êtres, nous fait saisir la source de l'être. 

On voit donc l'unité des doctrines idéalistes que nous 
venons d'examiner jusqu'ici; cette unité vient d’abord de 
leur origine commune, et l'inspiration que nous retrouvons 
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toujours de la façon la plus nette est celle de Maine de 
Biran. Mais à vrai dire les doctrines que nous venons d’exa- 
miner dépassent la pure position biranienne. Elles ne se con- 
tentent pas de montrer la nécessité de revenir à soi-même: 
elles essayent de comprendre l'originalité de la méthode qui, 
dans le sujet, trouve la raison de l'affirmation de l’objet: et 
si nous sommes toujours en présence de l’idéalisme, c’est 
que cette raison est a priori : elle se trouve dans un des 
caractères donnés dans l'expérience par laquelle la conscience 
s’approfondit et, au delà des symboles ou des abstractions 
qui la déforment, s’apparaît à elle-même comme durée pure 
ou d'une autre façon comme aspiration et attrait, comme 
condescendance et générosité. 

La position du problème idéaliste était déjà dans les 
doctrines que nous venons d'examiner à peu près la position 
kantienne. Il s'agissait en somme de chercher si nous avons 
des ressources pour sortir de notre conscience subjective, pour 
porter une affirmation valable dans l’absolu du réel. De toutes 
façons l’idéalisme consistera bien à dépasser Kant; seule- 
ment les doctrines que nous allons examiner maintenant, 
celles de Lachelier, de Jules Lagneau et de Hamelin, vont 
essayer de trouver dans la réflexion sur l’idée critique elle- 
même la méthode qui permettra de justifier entièrement la 
vérité idéaliste. Par la distinction de l’entendement et de la 
raison, Boutroux utilisait sans doute la doctrine kantienne, 
mais la raison était d’abord pour lui la faculté pratique du 
Bien, et c’est maintenant dans la raison théorique elle-même 
que l’on veut trouver le point de départ d’une interprétation 
entièrement idéaliste du réel. C’est dire enfin que l’on va 
s’efforcer de donner une valeur absolue à l’acte même de la 
pensée, de trouver dans la réflexion de la pensée sur elle- 
même non seulement le rapport qu'elle soutient avec les 
phénomènes, mais encore avec l’absolu de l'être, du mo- 
ment où toute distinction sera supprimée entre les phéno- 
mènes et les êtres. La tâche de la pensée est donc, dans 
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cette orientation nouvelle des doctrines, d’essayer, par l’ana- 
lyse, de se placer près de la conscience transcendantale, puis 
de suivre inversement, par la synthèse, le mouvement qui 


lui permet de s'affirmer elle-même, avec la réalité concrète 


de tous ses objets. Tel est le sens nouveau, un peu différent 
non dans sa marche mais dans ses résultats, de ce qu'était 
chez Maine de Biran la méthode réflexive. La réflexion de- 


vient alors, comme l’explique Jules Lagneau, l'effort par le- | 
quel la pensée sépare de ses actes leur matière, c’est-à-dire | 


leur objet de la forme qu’elle y applique et y réalise. Mais 
qu'est-ce que la pensée, quelle est la fonction de la con- 
science intellectuelle à laquelle appartient surtout de nous 
mettre en face de la réalité et de l’être ? C’est de la réponse 
à ce problème que dépend la diversité des doctrines qu'il 
nous reste à examiner, et nous dirons que la méthode idéa- 
liste se constitue en utilisant les ressources de la raison avec 
Lachelier, celles du jugement avec Jules Lagneau et après 
lui M. Brunschvicg, celles du seul entendement enfin dans 
la doctrine de Hamelin. 

L'œuvre de Lachelier peut s’interpréter comme un re- 
tour à Kant après les tentatives de l’éclectisme et même du 


spiritualisme biranien, avec cette réserve du moins que La-. 


chelier emploie la méthode de la critique pour la solution 


d'un problème qui n'était pas kantien. En effet Kant se con- 
tentait de justifier l'usage de l’entendement scientifique, l’illu- | 


sion dogmatique consistait pour lui en ce que la raison sup- 
pose achevée la synthèse empirique par laquelle se constitue 
la série des conditions objectives des phénomènes et cherche 
ainsi à se donner une vision du réel intégral, dans son rap- 


port à l’inconditionné. Or c’est bien une certitude, une ga- 
rantie de ce genre que veut trouver Lachelier. En réfléchis- 


sant sur ses deux œuvres maîtresses, le Fondement de l’In- 
duction et Psychologie et Métaphysique, on voit comment 


sa pensée est dominée par ce problème de la possibilité | 


d'une affirmation portant sur le réel même, et ses lettres 


SR 
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nous font comprendre encore plus nettement l'importance 
de cette préoccupation principale. On pourrait de ce point 
de vue voir dans le Fondement de l’Induction, puis dans 
Psychologie et Métaphysique, une double démonstration con- 
vergente, mais inverse. Lachelier démontre dans le premier 
de ces ouvrages que la pensée serait elle-même impossible 
si elle ne portait pas sur une réalité déjà réelle, donnée dans 
sa vérité catégorique et pour la sensation. Inversement dans 
la seconde étude, il établit que s’il n’y avait pas de con- 
science intellectuelle distincte de la conscience empirique, 
nous serions incapables d'affirmer une réalité quelconque 
et de la distinguer d’un pur rêve. La démonstration du prin- 
cipe de l’Induction consiste, on le sait, à trouver a priori, 
par la réflexion de la pensée sur elle-même, les conditions 
qu'elle impose aux phénomènes dans la double unité que 
réalise la loi des causes efficientes et celle des causes finales. 
Ce qui est important, au point de vue où nous sommes pla- 
cés en ce moment, c'est la nécessité qui permet de passer 
du premier principe au second. Or cette nécessité est en 
quelque sorte celle que la pensée s'impose à elle-même lors- 
qu'elle veut acquérir pour elle-même, autant que pour la 
nature, une réalité concrète et vivante, sortant de cet état 
d’évanouissement et de mort où elle serait si elle ne portait 
que sur la liaison conditionnelle, non catégorique, assurée 
entre les phénomènes par la loi des causes efficientes. Nous 
sommes donc amenés en présence d’un monde concret, exis- 
tant par les seules exigences que la pensée rencontre en elle- 
même lorsque du moins elle veut être une pensée concrète 
et vivante. C’est inversement de cette affirmation que part 
Psychologie et Métaphysique pour nous amener à recon- 
naître en nous la réalité d’une conscience intellectuelle, dis- 
tincte de la conscience empirique. Pour cette dernière nous 
pourrions, à la rigueur, nous en tenir à l'explication natura- 
liste, car « le désir, la sensation, l'étendue visible font partie 
de la conscience et ce sont les éléments mêmes de la na- 
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ture »°, mais il y a au delà une conscience intellectuelle, 
dont l'objet seront les notions comme la causalité, le temps, 
la ligne, qui sont aussi dans la conscience, mais n'y sont 
que comme les conditions abstraites de l'existence de la 
nature. C’est qu’en effet, pour rendre la science possible, 
nous cherchons à distinguer la réalité d’un pur rêve, et dès 
lors nous donnons à l’objet une vérité qui nous dépasse, 
qui n’est pas seulement au moment où nous la reconnais- | 
sons en nous, mais plutôt lorsque nous l’élevons au delà | 
de notre conscience subjective et l’affirmons éternelle. Nous | 
disons de la vérité qu’elle est, qu'elle a été et qu'elle sera | 
et «ce dernier cas, qui semble le plus embarrassant des | 
trois, est précisément celui qui nous donne la clef des deux | 
autres, car dire d’une chose qui n’est pas encore qu'elle | 
sera, c'est dire évidemment qu'elle doit être ou qu'il y a 
dès à présent une réalité qui la détermine à être»’. La | 
réalité des choses n'est donc pas simplement en elles- 
mêmes, mais plutôt dans leur valeur, dans cet esse idéal | 
qui les précède et les fait être. Mais à son tour une telle 
valeur idéale ne peut être ramenée à celle d’une chose, 
d'une existence quelconque à laquelle il faudrait encore trou- | 
ver un fondement hors d'elle-même. Reste qu’elle soit réa- : 
lisée dans un pur sujet intellectuel, («non dans un genre | 
particulier de représentation, mais dans l’acte de donner à 
nos représentations sensibles une valeur objective », et cette | 
analyse transcendantale nous ramènera à l’idée capitale que | 
« nous sommes nous-mêmes, en tant que sujet intellectuel, 
une dialectique vivante » *. 

Ainsi la réflexion par laquelle nous saisissons la réalité | 
de la conscience intellectuelle en nous, nous permet encore | 
de comprendre comment la pensée et la réalité doivent se | 


° Psychologie et Métaphysique, p. 166. 
STbidp 1155: 
Ibid, p1lD7: 
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poser l’une et l’autre, l’une par l’autre, dans l'existence. 
C'est qu'en effet la conscience intellectuelle, à laquelle nous 
arrivons, n'est pas une chose, elle est la vérité a priori de 
toutes choses, c’est-à-dire qu'elle n’est donnée elle-même 
que dans le progrès de sa construction. La méthode idéa- 
liste nous fait assister à cette genèse de la pensée et de 


l'être, et le passage de la psychologie à la métaphysique est 


en même temps le passage de l’analyse à la synthèse. Si 
donc l’idéalisme a une valeur démonstrative, il faut que ce 
soit, chez Lachelier, au moment où l’on montre comment 
l'existence se constitue par le passage de la première à la 
seconde, puis à la troisième idée de l'être. Ne prétendant 
pas suivre ici dans ses étapes cette célèbre démonstration, 
nous voudrions marquer simplement à quelles conditions, 
dans le système, la méthode réussit, la dialectique s'achève. 
Si la réalité se pose dans le mouvement de la pensée, si la 
métaphysique est «la science de la lumière dans sa source», 
le problème revient à se demander en somme pourquoi la 
pensée progresse jusqu'à cette affirmation finale qu'elle fait 
d'elle-même et des choses. La réponse de Lachelier est alors 
de la plus grande netteté : («I] n’y a point toutefois ici de 
nécessité logique, et rien n'oblige la pensée à passer de 
l'existence abstraite, qui est sa propre forme, au sujet exis- 
tant, qui donne à cette forme un contenu distinct d'elle. 
Mais la pensée tend par elle-même à dépasser la sphère 
de l’abstraction et du vide. Elle pose elle-même l'être con- 
cret, afin de devenir elle-même, en le posant, pensée con- 
crète et vivante »’. La nécessité n’est ici que celle qu'indi- 
quait Leibniz, c’est la nécessité que le meilleur soit. Au 
reste n’atteignons-nous pas là une raison dernière, « la seule 
qui rende raison de tout parce que le bien est à soi-même 
sa raison »?° Voilà à nos yeux une remarque d'exception- 


° Jbid., p. 162. 
10 Du Fondement de l’Induction, p. 86. 
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nelle importance, dans laquelle il nous semble que Lachelier 
a exprimé le fond même de l’idéalisme français. Nous 
sommes en présence d’une philosophie de la raison sans 
doute, mais plus nettement peut-être en présence d’une phi- 
losophie de la contingence qui est, comme le dit Lachelier, 
«la véritable définition de l'existence, l’âme de la nature, | 
et le dernier mot de la pensée ». Il s’était proposé, disions- | | 
nous, d'utiliser la doctrine critique pour résoudre un pro- |} 
blème considéré par Kant comme dialectique. Mais dans | 
cette tentative il est obligé de faire intervenir des éléments || 


autres que ceux que la critique apportait ou permettait d’uti- || 


liser. La raison métaphysique de l'existence n’est pas uni- || 
quement dans la nécessité a priori, elle est plutôt dans la 
nécessité conditionnelle, et en quelque sorte morale, de la 
pensée de s'affirmer elle-même. C'est dire en somme que | 
la métaphysique trouve son fondement dans ces données que | 
l'expérience intérieure révèle, l’action spirituelle, la tendance 
à réaliser le Bien, l'attrait vers une perfection supérieure. 
Si on la prend à ce plan de pensée, la réponse dernière 
que donne Lachelier au problème des conditions métaphy- | 
siques de l'expérience n’est pas d’une autre nature que celle : 
que nous reconnaissions chez Ravaisson et chez Boutroux. 
Le souci plus marqué chez Lachelier de suivre l'inspiration || 
de Kant laisse subsister l’unité de l’idéalisme français et | 
l'originalité de la réponse qu'il nous propose à un problème 
tout à fait analogue à celui que rencontraient les philosophies 
de l'être entendu comme substance. 

Nous arriverons à des vues toutes semblables en exa- 
minant maintenant, dans ses traits essentiels, la philosophie 
de Jules Lagneau inspirée directement de celle de Lachelier. 
On apercevra cependant une première différence, mais de 
portée moindre qu'il ne semblerait d’abord. Chez Lachelier | 
l’acte de la conscience intellectuelle, dans la vérité de sa 
synthèse, était saisi par la raison, qui était la faculté de 


La méthode idéaliste 193 


l'absolu, de l'infini donné en nous au moins par reflet et 
dans une participation plus ou moins lointaine, selon l’es- 
prit même du kantisme. On peut dire au contraire que toute 
la philosophie de Lagneau vise à subordonner l’entendement 
non à la raison, mais au jugement. Le but cependant, sous 
cette terminologie différente, reste bien le même: il s’agit 
toujours d'éviter ce danger contre lequel l’idéalisme, pris 
dans son ensemble, n’est qu’une longue protestation : trans- 
former la pensée en objet pensé, et se donner ainsi l’ab- 
solu dans une expérience quelconque, sous la forme d’une 
existence ou d’une substance, toujours cependant insuffisante 
par elle-même. Mais la méthode réflexive doit nous engager 
dans une direction bien différente. Lagneau montrera d’abord 
que la réalité du principe ne peut être du côté de la chose, 
puisqu une existence, par elle-même, c’est toujours ce qui 
ne porte pas sa raison; il faut donc qu'elle soit du côté de 
la pensée. Cependant nous devons encore dépasser la pen- 
sée elle-même, si nous la considérons simplement avec un 
système d’affirmations qui s'imposent à nous. Dieu ne s’iden- 
tife pas avec la nécessité de la pensée, parce que cette néces- 
sité, au moment où elle s'impose, ne se fait encore accepter 
que comme une donnée que l’on subit, sans voir ce qui la 
légitime, ce qui la fait être et la fonde. Loin de satisfaire 
notre exigence de l'absolu, la nécessité logique, la néces- 
sité du vrai, anéantirait la pensée comme telle. Reste donc 
que si Dieu n’est ni existence ni nécessité, il soit au delà 
de l’une et de l’autre, il soit la valeur. Et c’est là ce que 
nous montre l’analyse réflexive, lorsque partant du donné, 
de l’objet de la représentation, nous conduisons cette ana- 
lyse à son terme véritable. À quelle condition en effet affr- 
mons-nous quelque chose de réel? Ce n'est pas seulement 
lorsque cette chose s'impose à notre pensée, puisque nous 
pourrions encore nous détourner d'elle, nous pourrions 
prendre le parti du scepticisme, qui n’est qu'un autre nom 
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du nihilisme. Mais l’affirmation de l'être suppose encore la 
reconnaissance de la valeur absolue de la pensée. D'abord 
la certitude suppose un acte de liberté, par lequel nous affir- 
mons en quelque sorte que la pensée a bien usé d'elle-même 
dans la reconnaissance de la vérité. Comment à son tour 
l'objet pensé nous apparaît-il entièrement réel? Ce n'est pas 
seulement parce qu’il est donné; c’est plutôt parce que nous 
affirmons son droit à être, parce que la pensée se reconnaît 
en quelque sorte elle-même en lui. « Quand la valeur du 
monde sensible et du monde intelligible se dissipe, c’est 
que l’esprit ne comprend pas qu'il n’a de valeur que par 
son rapport avec ce qui en a par soi, que la vraie valeur 
est au delà. Voilà l’idéalisme vraiment réaliste. Ce qui fait 
la réalité de ce qui est c’est son rapport avec ce qui n'est 
pas, qui exclut l'existence, mais consiste dans la position 
même de l'être et de l’existence » ’. Ainsi voir les choses 
telles qu'elles sont, c'est les voir dans leur valeur, c'est- 
à-dire dans leur rapport avec la liberté; atteindre le véri- 
table réalisme, c'est saisir en nous-mêmes cette réalité ab- 
solue de la pensée ou de la liberté, consentir en quelque 
sorte au mouvement par lequel elle crée éternellement la 
réalité. Aussi jamais l'inspiration idéaliste n’avait peut-être 
suivie avec une plus grande netteté que chez Jules Lagneau. 
L'’absolu devient dans l'acte libre par lequel nous affirmons 
la valeur absolue de la pensée et du monde. « Ce n’est pas 
simplement en effet atteindre Dieu en dehors de nous par 
un acte de liberté, ce n’est pas seulement postuler, poser 
librement l'existence de Dieu que d’accorder une vérité à 
l’une quelconque de nos pensées, c’est participer à l'acte 
même de Dieu, pour mieux dire céder la place à Dieu 
même en nous, c est-à-dire que ce n’est pas en réalité nous 
qui nous élevons à Dieu, par cette réflexion dont nous avons 
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marqué les étapes, c’est Dieu qui descend en nous, qui se 
pose en nous en nous posant, c'est-à-dire que nous attei- 
gnons dans cet acte de réflexion la région absolue de la 
puissance créatrice, nous entrons dans l'acte créateur » ”. 
Mais ici encore nous voudrions marquer, en accord avec les 
vues que nous avons présentées sur les autres systèmes, la 
nature de la réflexion et le caractère qu’elle nous permet de 
saisir dans la forme ou dans l’acte de la pensée, lorsqu'elle 
le dégage de sa matière. L’absolu n’est pas donné sous la 
forme du mouvement de la pensée seule, lorsque la pensée 
reconnaît la réalité de son objet; il est donné, disions-nous, 
par la valeur qu'elle lui reconnaît. C'est-à-dire que le fonde- 
ment absolu de l'être est en quelque sorte dans le consente- 
ment de la pensée ou de la liberté au Bien qu’elle affirme, et 
qui lui permet en même temps de se poser elle-même. C'est 
pourquoi Jules Lagneau, pour comprendre la réalité de la 
nature, voit souvent en elle le produit de la grâce; la puis- 
sance absolue qui rend tout possible et réel « c’est la grâce 
divine déposée au fond de la nature, c’est cette disposition 
intérieure qui fait que la nature comporte l’action, le pro- 
grès, le mouvement indéfini, par le perpétuel renoncement 
à elle-même, la perpétuelle position de l’universel » . Ainsi 
l'absolu descend en nous dans sa pure idée conçue par la 
réflexion, lorsque celle-ci nous fait saisir Dieu présent en 
nous; et cette immanence de Dieu en nous-mêmes comme 
dans la nature, dans ce mouvement absolu par lequel la 
liberté se détermine en quelque sorte elle-même dans la 
réalité, c'est la grâce. 

Il nous reste à examiner enfin une autre tentative, la 
plus importante à nos yeux, dans laquelle l’idéalisme veut 
faire l'épreuve de sa force, essayer d'atteindre véritablement 


12 Jbid., p. 67. 
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le réel, avec une claire conscience de la difficulté de la tâche, 
et de la nécessité de la construction. Hamelin représente un 
idéalisme vraiment héroïque qui ne se propose rien d'autre 
que la réussite d’un argument ontologique et il faut aller 
jusque-là en effet si l’on veut que la position satisfasse ab- 
solument la pensée, n'évite aucune des difficultés qui la 
menacent. Mais ce qui frappe dans cette tentative c’est que 
Hamelin prétend la réaliser avec les seules ressources de 
l’entendement. Il ne s’agit plus d'élever au delà de l’en- 
tendement l'idéal d’une connaissance absolue par la raison. 
Pour Hegel c'était, nous dit Hamelin, une pauvre philoso- 
phie que celle de l’entendement; c’est elle cependant qu'il 
faut constituer, c’est elle qui serait le plus capable de nous 
faire comprendre le concret vraiment concret, avec ce qu'il 
comporte de personnel et de moral, et au besoin, ajoute-t-il, 
de satisfaire les exigences de la conscience chrétienne. 

La doctrine de Hamelin se comprend bien lorsqu'on 
cherche à voir ses rapports avec celle de Renouvier. Le 
point de départ en est la vérité reconnue du phénoménisme. 
Il est entendu d’abord qu'il n’y a rien au delà des phéno- 
mènes; la philosophie n’a pas à justifier une réalité trans- 
cendante, un au delà de la représentation; l’histoire de la 
philosophie n’est au contraire que celle de l’élimination de 
la chose en soi. On voit en particulier que l’idée sur la- 
quelle insiste le plus la philosophie moderne, celle d’un de- 
venir, d'un progrès des choses, serait impossible si nous 
affirmions l'existence d’une réalité étrangère, sous-jacente au 
devenir. L'idée d’une substance stable, bien loin de nous 
faire comprendre le devenir, étrangère elle-même au chan- 
gement, ne saurait en relier les phases. Un phénoménisme 
pur, dans le sens de Renouvier, est donc le seul point de 
départ qui convienne à une philosophie de l’entendement. 
En même temps que Renouvier fournit à Hamelin le point 
de départ de la philosophie, il lui donne la méthode de 
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l’idéalisme. La relation est seule capable en effet de lier les 
phénomènes, d'empêcher ainsi le phénoménisme de revenir 
à la pure position empirique, dont l'existence de la science 
ne saurait s’accommoder. Mais c’est à ce moment que Ha- 
melin se sépare de Renouvier, car celui-ci revient à l’empi- 
risme, après avoir trouvé le véritable moyen de l'éviter, et 
sans savoir en faire usage. Il n’y a chez lui en effet qu’une 
position purement empirique de l’a priori. Toute l’ambition 
de Hamelin est d'éviter ce recul, cette régression vers la 
chose. D'abord Renouvier n’a pas vu que le rapport n’était 
pas seulement une catégorie parmi d’autres, qu’il était en- 
core une méthode grâce à laquelle on peut construire toutes 
les autres. Ainsi il n'y a pas seulement une table empirique 
des catégories, mais encore elles s’enchaînent, elles se con- 
struisent à partir du rapport, en ce sens qu’elles sont elles- 
mêmes des rapports. En deuxième lieu Renouvier revient à 
une sorte d’empirisme, en ce sens qu il revient à la thèse 
formaliste, ce qui est la thèse de Kant en même temps que 
celle d’Aristote. On dira, dans ces doctrines, qu’il y a à 
côté des rapports formels certaines données de fait qu'ils ne 
contiennent pas; comme, dit Renouvier, on ne peut tirer de 
la forme du filet le nombre et la nature des poissons qui s’y 
trouvent pris. Enfin il est un dernier caractère, le plus grave 
peut-être, de l’empirisme auquel revient la doctrine de Re- 
nouvier. Nous pourrions, selon lui, construire l’objet de la 
représentation, au moins quant à son caractère formel, mais 
l’existence resterait toujours une pierre d’achoppement pour 
la pensée. L’être est ce mystère que nulle représentation n’a 
pénétré ni ne pénétrera. Il y a donc chez Renouvier une 
position empirique de l'existence; elle ne peut être traitée 
comme les autres déterminations; elle est une position qui 
n’est jamais une donnée de la pensée. 

L'’idéalisme de Hamelin consistera donc à dépasser en- 


tièrement le formalisme et l’empirisme, c’est-à-dire que par 


198 A. Forest 


la loi même de la représentation, le rapport, elle prétend 
construire l'être ou le concret avec ses seules ressources, 
c’est-à-dire d’une part la réalité pour soi, le sujet, d'autre 
part la réalité pour autrui, l’objet. L’échec de l’idéalisme 
vient d'ordinaire de ce qu’on ne peut conceptualiser le 
donné: c’est là ce qui fait la force apparente de la doctrine 
aristotélicienne sur le continu, le mouvement, l'infini, qu’elle 
ne peut interpréter que grâce à la relation de la matière à 
la forme. Or si ce rapport est un fait, il reste inintelligible ; 
mais l’analyse montre justement que le caractère par lequel 
on veut exclure ces notions de l’entendement, c’est-à-dire 
l'infini, est justement celui qui nous permet de les y faire 
rentrer. «Prenant la notion pour ce qu'elle est, il faut 
avouer que tout est continu par essence. Mais pourquoi 
peut-il l’être ? 11 le peut précisément parce qu'il est en lui- 
même une abstraction. Derrière la représentation concrète et 
définie d’une position changée en un temps donné se pose 
invinciblement la représentation abstraite et indéterminée 
d’une position indécise en un temps quelconque. Puis le 
point de vue de la régression s'imposant, c’est entre les 
limites spatiales et temporelles du mouvement effectué qu’on 
place l’idée abstraite d’une position indéfiniment intermé- 
diaire dans l’indéfini de la durée, en un mot d’une posi- 
tion qui se fait. Voilà dans son intégrité la notion du mou- 
vement et la voilà remise à sa place dans l’entendement 
par le caractère même qui semblait devoir l’en exclure » “. 

Reste enfin la conquête la plus difficile, celle de l’indi- 
vidualité pour soi, du sujet. Hamelin ne se contente pas 
d'analyser la conscience, puis de construire les cadres de 
la représentation, pas même enfin de chercher à construire 
la réalité matérielle de la représentation de l’objet par la 
seule méthode du formalisme, par la philosophie de l’en- 


‘* Essai sur les éléments principaux de la représentation, p. 127. 
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tendement. Sa prétention est bien de créer la conscience, 
c'est-à-dire de l’amener à être, en même temps que le sys- 
tème tout entier se constitue, et c’est en ce sens qu'il peut 
dire de la méthode synthétique dans son ensemble qu’elle 
n'est qu'un argument ontologique. Il veut montrer que 
« l’existence est affaire de raison ». Mais que faut-il en- 
tendre ici par raison, et peut-on dire qu’au niveau où nous 
sommes placés maintenant, la question de l’origine de la 
conscience ou de l'être doit se résoudre « par le moyen de 
la dialectique pure et de la nécessité pure »? L'étude des 
derniers chapitres de l’Essai montre que ce n’est pas là 
l'intention de Hamelin. Jusqu'à l’affirmation de la con- 
science, la dialectique n'était que pure raison et nécessité, 
elle doit en dernier lieu perdre ce caractère et se subor- 
donner elle-même à la liberté. La dialectique ne correspond 
en effet qu'à la construction du monde des possibles qui 
fournissent en quelque sorte à l'existence sa matière, mais 
ne peuvent se donner à eux-mêmes la rationalité complète. 
Cette dernière conquête ne peut être que celle d’une liberté 
initiale: la pensée ne se comprend elle-même que par la 
liberté qui lui est sous-jacente, qui est son essence. Sans 
doute la liberté ne se montre qu’en dernier lieu, mais c’est 
elle qui anime la construction tout entière, qui est la con- 
dition principale de son succès. Nous revenons ainsi à re- 
connaître, au terme où conduit la réflexion de Hamelin, la 
vérité à laquelle aucune des doctrines idéalistes ne voudrait 
renoncer : Etre c’est être voulu. 

Les analyses que nous venons de présenter trouveraient 
là le point où elles viennent converger. Ce qu'il faut d’abord 
mettre en lumière lorsqu'on veut comprendre les doctrines 
idéalistes c’est la nature exacte de leur ambition, de leur 
exigence. Il est trop aisé, en un sens, de dire avec Renou- 
vier, que l'être est ce mystère qu'aucune représentation n’a 
pénétré ni ne pénétrera. L'idéalisme consiste à dire au con- 
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traire qu'il n’y a là aucun mystère, que la pensée est trans- 
parente à elle-même, que l'être objet se ramène au sujet 
ou au connaître, et que la vérité que nous cherchons à at- 
teindre est celle que marque ce mot de Ravaisson, lorsque 
nous le prenons dans l'exactitude de son sens : l'Esprit est 
ce qui est. Mais quelle méthode allons-nous prendre pour 
justifier une telle exigence ? Il faut que le retour de la pen- 
sée à elle-même nous fasse saisir la nécessité d’affirmer l'ob- 
jet. Or quelle que soit la forme que prennent les doctrines 
de l’idéalisme français, nous avons montré qu'elles main- 
tenaient à ce moment une véritable unité d'inspiration. Les 
ressources que nous trouvons en nous-mêmes sont celles de 
la pensée sans doute, mais plus nettement peut-être celle 
de la conscience morale sans laquelle la conscience intel- 
lectuelle demeurerait irréelle. Il y a là sans doute l’utilisa- 
tion de certains éléments importants de la doctrine kan- 
tienne, et tout se passe comme si l’on cherchait à retrouver 
dans la raison théorique elle-même le mouvement vers le 
supra-sensible que Kant reconnaissait dans la raison pra- 
tique ; l’idéalisme français se constitue grâce à l'effort qu'il 
accomplit pour unifer les deux fonctions de la raison. Mais 
tout n'est pas d'origine kantienne dans ces analyses, et nous 
voyons l'idée purement formelle du devoir, de l’obligation 
rigide céder la place à celle de l'attrait, de l’orientation vers 
le Bien, ou de la générosité. Il faut voir là, en particulier 
chez Ravaisson, nous l'avons montré, le souvenir de la phi- 
losophie antique; la grâce qu’il nous montre à l’œuvre à 
l'origine des choses, celle que retrouvera après lui Jules 
Lagneau, est peut-être d’abord la grâce hellénique. Mais 
nous ne voudrions pas dire que dans ce souci idéaliste de 
faire intervenir dans la construction quelque chose de per- 
sonnel et de moral il n’y ait rien de chrétien. Tout au con- 
traire, cette idée d'aspiration ou de consentement au Bien, 


en tant qu'elle s'oppose à la pure idée kantienne, est celle 
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que nous trouvons au XVII siècle chez Malebranche et chez 
Pascal, elle est d’origine augustinienne, elle revient en somme 
à cet effort pour trouver dans le poids de l’amour la raison 
même de la charité, au sens où saint Augustin pouvait dire 
que « la charité est une sainte concupiscence », au sens où 
Pascal nous montre encore que les passions imitent la cha- 
rité et que c'est l’amour de Jésus-Christ qui porte le remède 
aux passions. Cet aspect religieux, peut-être même à certains 
points de vue chrétien, de ces docirines va nous permettre 
de poser maintenant sans artifice le problème de leurs rap- 
ports avec le thomisme, et nous allons nous demander la- 
quelle de ces philosophies est le mieux organisée pour faire 
place à ces éléments que l'idéalisme voudrait surtout main- 
tenir dans la recherche d’un fondement métaphysique du 
réel. 


Aimé FOREST, 


Chargé de Conférences à l'Université de Poitiers. 


Note sur les traductions arabo-latines 
de la Physique d’Aristote 


dans la tradition manuscrite 


Il y a plus d’un siècle qu'Amable Jourdain a reconnu l'im- 
portance du ms. 936 de la Sorbonne, actuellement Bibl. Nat. lat. 
16.141. Ce ms. du xXI° siècle contient uniquement la traduction 


latine de la Physique d’Aristote suivant trois versions différentes, 


disposées en colonnes parallèles ’ 


La première, comme l'avait reconnu Jourdain *, est une tra- 
duction gréco-latine ; en fait c’est l’ancienne version du Xll° siècle, 


communément en usage avant la revision attribuée à Guillaume de 


Moerbeke. 


Les deux autres versions contenues dans le ms. sont faites 
d’après l’arabe. Celle qui occupe la deuxième colonne n’est autre 
que la traduction qui accompagne dans les mss. et les éditions la 
version latine du Commentaire d'Averroès sur la Physique. De 


nos jours la traduction tant du texte que du Commentaire est 


! Il est identique sans doute au ms. mentionné dans le Catalogue général 
de la Sorbonne, de l’année 1338, publié d’après le cod. Bibl. Arsenal. Histoire 
française, 855, par L. DELISLE, Cabinet des manuscrits, t. III (1881), pp. 8 et 
suiv., dans lequel on trouve dans la 3° section : Répertoire méthodique de la 
Grande Librairie, classe libri naturales, comme 6° ouvrage : Z. I. [tem tres trans- 
lationes libri phisicorum simul (p. 82, a). 

? (Amable) JOURDAIN, Recherches critiques sur l’âge et l’origine des traduc- 
tions latines d’Aristote (Paris, 1819), p. 180. — L'’Incipit de cette version n'est 
pas donné par Jourdain dans les Spécimens, à la fin de l'ouvrage. La Trans- 
latio graeco-latina du Spéc. VII est la revision de Guill. de Moerbeke (cod. St. 
Victor 30). Le Spéc. V donne l'Incipit de la version arabo-latine du cod. Sor- 
bonne 936, col. 2; le Spéc. VI celui de la version arabo-latine même ms., col. 3. 
— Dans la seconde édition de l'ouvrage par Charles Jourdain (1843), ces indica- 


tions ne sont pas modifiées (voir p. 167, avec les renvois aux Spécimens). 
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attribuée souvent à Michel Scot. Dans un article récent® le 
R. P. de Vaux met en doute la légitimité de cette attribution : 
l’auteur de la version serait plutôt « Maître Théodore d'Antioche, 
qui vécut auprès de Frédéric Il et succéda à Michel Scot dans sa 
charge de philosophe de cour ». Comme la question n’est pas 
encore vidée et n'a aucune importance au point de vue des pro- 
blèmes discutés dans cette note, je m'en tiendrai à l'appellation 
courante et désignerai par version de Michel Scot, celle qui oc- 
cupe la deuxième colonne du ms. dont je fais l'analyse. 

Dans la troisième colonne on trouve une traduction nettement 
distincte de la précédente, on peut même dire, parfaitement in- 
dépendante d'elle (et réciproquement). Le texte en est moins con- 
cis que celui des deux autres versions : le scribe a souvent de la 
peine à le serrer dans l’espace restreint dont il dispose, de manière 
que chaque paragraphe commence sur une même ligne dans les 
trois colonnes parallèles. 

Au sujet de la date relative des deux versions arabo-latines, 
Jourdain fait la remarque suivante * : «La première [col. 2] se 
trouve dans plusieurs manuscrits, la seconde [col. 3] dans celui 
que je viens d'indiquer * : elle a été faite la dernière, puisqu'elle 
porte la dénomination de translatio secunda ». 

Mgr Grabmann ‘ s’est élevé contre l'interprétation qui donne 
à cette dernière expression un sens chronologique. |] a retrouvé, 
en effet, la version à laquelle on la rapporte, dans le cod. lat. 2318 
(xi° s.) de la Bibliothèque nationale de Vienne, où elle précède 
une traduction arabo-latine du De Caelo et Mundo attribuée expli- 
citement à Gérard de Crémone, et une traduction du De Genera- 
tione et Corruptione, faite sur l'arabe aussi, mais sans indication 
de traducteur, ces trois versions apparaissant par ailleurs comme 
faisant partie d’un groupe de même origine. Or, on possède une 
liste des traductions de l’arabe dues à Gérard et où figure au 


5 R. pe Vaux, O. P., La première entrée d’Averroës chez les Latins, p. 221, 
dans Rev. des Sciences philos. et théol., XXII, 2, mai 1933, pp. 193-243. 

nPoc cr 

5 De nos jours encore il n’y a pas, à Paris, d'autre ms. qui contienne le texte 
complet de cette version; le cod. 3642 Mazarine en a seulement aux ff. 118*-121r° 
les dernières pages du livre VI. 

5 Martin GRABMANN, Forschungen über die lateinischen Aristotelesiüibersetzungen 
des XIII. Jahrhunderts (Beitr. z. Gesch. d. Philos. d. Mittelalters, XVII, 5-6; Mün- 
ster i. W., Aschendorff, 1916), pp. 170-172. 
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n° 34: Liber aristotelis de naturali auditu tractatus VIII ; il était 
donc tout indiqué d'attribuer la version arabo-latine de la Phy- 
sique de Vienne lat. 2318 et Paris B. N. lat. 16.141 au dit Gérard 
de Crémone. Celui-ci est mort en 1187; il ne peut guère avoir eu 
l’occasion de traduire les Commentaires d’Averroès ; on a donc 
aussi toute raison de lui dénier la paternité de la version de la 
Physique, jointe normalement à la traduction du Commentaire 
d'Averroès sur ce traité, car ces deux traductions semblent bien 
avoir eu un seul et même auteur. Dès lors, conclut Mgr Grab- 
mann, la dénomination translatio secunda ne peut avoir la signi- 
fication de traduction plus récente et les relations chronologiques 
proposées par Jourdain doivent être renversées : la version arabo- 
latine dite translatio secunda (dans le ms. de Paris, col. 3) est la 
plus ancienne, étant due à Gérard de Crémone ; la translatio 
prima (ibid., col. 2) est la plus récente, œuvre probable de Michel 
Scot, dont l’activité se place dans le premier tiers du XII siècle. 
L'attribution de la version la plus longue à Gérard de Cré- 
mone s’est trouvée confirmée de façon explicite par les indica- 
tions des mss. inconnus à Jourdain et à Mgr Grabmann. M'"°S. 
D. Wingate ” a allégué le témoignage du Cod. Marc. lat. CI. VI, 
37, qui porte au f. 47 r° avant l'incipit du texte la mention sui- 
vante : Liber phisicorum secundum translationem Gerardi. Seule- 
ment cette note est d’une autre main et d’une écriture plus récente 
que le reste du ms., que Valentinelli assigne au XV° siècle . 
Malgré cela, l'indication n’est pas dénuée de valeur, ainsi que 
le révèle une étude plus attentive du ms. En effet, la note en 
question semble bien avoir été destinée à reproduire et à rem- 
placer une rubrique, dont on aperçoit quelques restes tout en haut 
de la page, mais qui a été enlevée presque entièrement par le 
couteau du relieur. L’encre et l'écriture de cette rubrique, pour 
autant qu on peut en juger par des restes infimes, sont les mêmes 
que dans la rubrique (entamée légèrement, cette fois, par la rognure) 
mise en tête du traité précédent f. 31 v°. En voici le texte : « liber 
aristotilis in generatione et corruptione translatus a magistro gerardo 
cremonensi in toleto ». Ce titre est de la même main que les autres 


© S. D. WinGaTE, The Mediaeval Latin Versions of the Aristotelian Scientific 


Corpus, with Special Reference to the Biological Works (London, The Courrier 
Press, 1931), p. 39. 


* Mgr G. Lacombe (communication privée) l’attribue plutôt au xiv® siècle. 
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titres, que les notes d’incipit et d'explicit des divers livres, les divi- 
sions et sommaires indiqués en marge dans le reste du ms., le tout 
de la même époque que le texte des trois traités qui y sont con- 
tenus (De Caelo, De Generatione, liber Phisicorum), et qui sont 
tous trois d'une seule main. Cet ensemble de particularités permet 
de conclure avec une haute probabilité que la note récente, mise 
en tête de la Physique, reproduit au moins en substance la rubrique 
primitive qui a disparu. 

La valeur des déductions de Mgr Grabmann, l'exactitude de la 
note récente du Marcianus VI, 37, ont été confirmées de façon 
décisive par la découverte, faite en 1932, par M. Léon KERN, 
archiviste fédéral de Suisse. Il a trouvé dans la bibliothèque du 
Séminaire d'Aoste un ms. du commencement du XIlI* siècle, con- 
tenant une collection de versions arabo-latines de traités d’Aris- 
tote, en tête desquelles la traduction de la Physique du Marcia- 
nus VI, 37, et du Parisinus 16.141, col. 3. Or, avant le début du 
texte, le ms. en question porte (f. |") la rubrique suivante, de la 
même main, semble-t-il, que le texte, et, en tous cas, de la même 
époque : « liber primus de naturali auditu aristotilis tranlatus a 
magistro Girardo cremonensi in toleto de arabico in latinum ». 
L'attribution de la version à Gérard de Crémone est ainsi défini- 
tivement acquise. Et du même coup, les vues de Jourdain con- 
cernant la suite chronologique des deux traductions arabo-latines 
de la Physique doivent être revisées, conformément aux déduc- 
tions de Mgr Grabmann. La version de Gérard est la plus an- 
cienne ; celle qu’on rattache au nom de Michel Scot, qu'elle 
vienne de lui ou d’un autre, est la plus récente des deux, car 


elle n'apparaît qu'au XH!° siècle. 
## 


Les dénominations translatio prima et translatio secunda, don- 
nées à ces deux versions dans le ms. B. N. lat. 16.141, comme 
l’atteste Jourdain, ne semble pas devoir faire difficulté. La « pre- 
mière », en effet, occupant la colonne 2, précède celle de Gérard 
de Crémone, qui vis-à-vis d'elle est la seconde des traductions 
faites sur l’arabe, puisqu'elle occupe la colonne 3. Mais, comme 
on le verra tout à l'heure, cette explication si simple est aussi 
fausse que l'interprétation donnée par Jourdain des expressions 
visées, lorsqu'il leur attribuait une signification chronologique. Il 


e 
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y a eu de sa part une méprise initiale, qui a entraîné plus d'une 
erreur. 

Voyons d’abord où se rencontrent dans le ms. les mentions : 
translatio prima, translatio secunda. Elles n'apparaissent ni en tête, 
ni à la fin du traité ou des livres en lesquels il se distribue. Le ms. 
n'a ni titre ni colophon. En titre courant on trouve seulement le 
numéro d'ordre de chacun des 8 livres de la Physique, sur la page 
de droite, avec l’abréviation de Liber sur la page de gauche. — 
Les trois traductions mises en colonnes parallèles ne portent en 
général aucune indication qui puisse en déceler l’origine. À la fin 
du V* livre (f. 126 v°, col. |) on trouve une courte note, peut-être 
d’une autre main, mais, dans ce cas toutefois, à peu près con- 
temporaine du texte, note relative à la version gréco-latine seule. 
Celle-ci y est désignée par l'expression : translatio boecii ; de 
translatio prima ou secunda il n’est point question. Ces dernières 
indications ne se rencontrent qu'une fois, dans la marge de 
gauche du f. 212 v°. 

Sur les deux premiers tiers de cette page le texte est distri- 
bué, comme à l'ordinaire, en trois colonnes ; à partir du troi- 
sième tiers s'ouvre un nouveau paragraphe (Bekker 265 b 17) et 
il n'y a plus que deux versions mises en deux colonnes, remplis- 
sant du reste en entier l’espace occupé ailleurs par les trois co- 
lonnes normales, moins larges. Cela continue ainsi les pages sui- 
vantes jusqu au milieu du f. 214 r°, où la traduction de la col. | 
s'arrête à la 13° ligne, la version plus verbeuse, contenue dans la 
colonne 2, se prolonge encore sur 5 lignes de plus, dont les 4 der- 
nières prennent toute la largeur de la page, s'étendant ainsi en- 
dessous de la fin du texte correspondant de la col. |. Ensuite re- 
paraissent les trois versions, mises en trois colonnes parallèles, 
comme dans le reste du ms., et cela se poursuit ainsi jusqu’à la 
fin. La partie du traité pour lesquelles il n’y a ainsi que deux 
versions se trouve au livre VIII, chapitres 9 fin et 10 début, 
265 b 17 à 266 b 6 Bekker, à peu près deux colonnes de cette 
édition. La première de ces deux versions [col. |] est la continua- 
tion de l’ancienne traduction gréco-latine ; l’autre est une traduction 
faite sur l'arabe. 

La note marginale du f. 212 v° a trait au fait qu'en cet endroit 
le ms. ne présente plus que deux versions au lieu de trois. En voici 
le texte : hic eadem est prima translatio et secunda. Encre rouge : 
le rubricateur qui a écrit ces mots est le même qui a numéroté 
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tous les paragraphes du traité dans le ms. Il faut savoir, en effet, 
que dans celui-ci le texte d’Aristote est divisé, à l'intérieur de 
chaque livre, en paragraphes, généralement assez courts, dont le 
début est marqué par une majuscule rouge ou bleue; à la fin de 
chacun d'eux le copiste va à la ligne, pour passer au paragraphe 
suivant. Îl en est ainsi pour les trois versions parallèles. Au pre- 
mier paragraphe de chaque livre le rubricateur note dans la marge: 
Capitulum primum. Les capitula suivants sont ensuite numérotés 
par lui jusqu'à la fin du livre, par un numéro d'ordre, sans plus, 
écrit en chiffres romains. Toutes ces indications semblent être à 
peu près contemporaines du corps du ms. 

La note marginale du f. 212 v° est précédée du chiffre : lxxvi. 
Le capitulum auquel il correspond est d’une longueur tout à fait 
extraordinaire ; il comprend toute la partie du texte pour laquelle 
il n'y a que deux versions. Au f. 214 r°, à la hauteur où le texte 
en trois colonnes reprend, on a en marge le chiffre Ixxvij. 

Quant au sens littéral de la note, dont on a donné l'énoncé, 
il est par trop clair. On traduira nécessairement : «Ici la pre- 
mière traduction est identique à la seconde ». Mais quelles des 
trois versions l'annotateur désigne-t-1l comme la première et la 
seconde ? D'après l'usage qu'il fait du texte de la note, on voit 
que Jourdain a cru qu'il s'agissait des deux traductions arabo- 
latines, celle de la colonne 2 étant dite translatio prima et celle 
de la colonne 3 étant désignée alors comme translatio secunda. 
M. Grabmann *, — qui ne paraît pas avoir étudié le ms. en détail 
sur ce point, — a suivi Jourdain dans cette interprétation ; il a con- 
testé seulement le sens chronologique attribué aux termes prima et 
secunda ; ceux-ci indiquent simplement, dit-il, l'ordre dans les- 
quelles les deux traductions se trouvent mises à la suite l’une de 
l’autre dans les colonnes parallèles, ce qui lui a permis d'identi- 
fier la translatio prima à celle de Michel Scot et la translatio se- 
cunda à celle de Gérard de Crémone. 

Une fois admises ces explications, la question de l'origine du 
texte unique se pose aussitôt pour le long passage où les deux 
traductions se confondent. Michel Scot se serait-il contenté de 
reprendre ici la version de Gérard de Crémone? Ou bien y aurait-il 
eu dans cette dernière une lacune à cet endroit, lacune à laquelle 
l’annotateur du ms. à 3 colonnes aurait remédié par l’expédient 


° Op. cit, p. 171. 
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qu'on sait, en renvoyant le lecteur de la version de Gérard à celle 
de Michel Scot ? Une troisième hypothèse d’ailleurs pourrait être 
envisagée : les deux versions auraient existé primitivement, pré- 
sentant des textes distincts, mais assez rapprochés, qui se seraient 
contaminés mutuellement, donnant naissance ainsi à une version 
composite, qui aurait pu, par après, se substituer aux deux ver- 
sions originales. 

Préparant une édition de la traduction de Gérard de Crémone 
pour le Corpus Philosophorum mediüi aevi, j'ai été amené par la 
force des choses à l'examen du problème ; ce qui m'a conduit 
aux constatations suivantes. 

D'abord, la version arabo-latine unique donnée au capitulum 
lxxvj du ms. de Paris est identique au texte que présentent les 
deux autres mss. qui seuls contiennent la fin de la Physique sui- 
vant la version de Gérard de Crémone ; savoir, le ms. d'Aoste, 
f. 29 r° b-v° a et le cod. lat. 234 Vienne Nazionalbibliothek (xIv° s.), 
RD OT V ee 

Ensuite, les éditions d’Averroès, qui donnent la version de 
Michel Scot, présentent pour le passage en litige un texte nette- 
ment différent de celui des mss. de la version de Gérard de Cré- 
mone. 

Dans ces conditions, la note marginale du cod. B. N. 16.141, 
entendue à la façon de Jourdain et de M. Grabmann, devenait 
plus mystérieuse que jamais. Le texte, en effet, des éditions 
d'Averroès n'est pas mauvais, en général ; et en tous cas, il 
n’était guère vraisemblable que les éditeurs du XVI° siècle se trou- 
vant devant une lacune dans la version de Michel Scot, ou devant 
un emprunt de celle-ci à celle de Gérard de Crémone, eussent 
forgé pour le passage en question une traduction nouvelle en 
recourant à nouveau à l'original arabe. Cette hypothèse toutefois 
n'étant pas impossible, un recours aux mss. de la version de 
M. Scot s’imposait. 

Sauf dans notre ms. à 3 colonnes, cette version est toujours 
accompagnée, dans les mss., du Commentaire d'Averroës. J'ai fait 


! Les deux autres mss. qui ont les huit livres de la Physique dans cette ver- 
sion sont mutilés à la fin du traité. Ce sont : Vienne Nazionalbibl. lat. 2318, qui 
s'arrête au livre VIII, 8, 264 a 21 Bekker, bas du f. 66 vo, les quatre feuillets 
suivants ayant été coupés; et cod. lat. CI. VI, 37 Bibliotheca Marciana Venise 


(XIVe s.), mutilé de la fin, s’arrêtant f. 85 v° au livre VIII, 7, 261 a 14 Bekker. 
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porter mon examen sur les copies de ce genre qu’on trouve dans 
les divers fonds de Paris, qui m'étaient les plus accessibles. Voici 
le relevé de ces mss. : 


À Bibl. Nat. lat. 14.385 (xu° s.), ff. 51 r°-132 v°. 
B B. N. lat. 15.453 (1243), Æ. 7 r°-120 v°. 

C B. N. lat. 16.159 (xm° s.), #. 1 r°-155 r° 21, 

D B. N. lat. 16.150 (xIV° s. init.), ff. | r°-192 r°. 
RP AN br 17 155 (KIT. sex.) 1.3 15/7 
F Bibl. Mazarine 3469 (xiV° s.), ff. 1 r°-369 r°. 
G B. Maz. 3473 (xiv° s.), #. 15 r°-68 v°. 


On connaît la disposition observée dans ces mss. et reprise 
d'ailleurs dans les éditions d'Averroès. Le texte d’Aristote y est 
divisé en paragraphes d'ordinaire assez courts, écrits en général 
en caractères plus grands, et dénommés textus. À la suite de 
chacun d'eux vient la portion du Commentaire d’Averroès qui y 
répond ; elle est écrite d'ordinaire en caractères plus petits et 
dénommée commentum. Souvent ces commenta (quelquefois aussi 
les textes) sont numérotés dans la marge à partir du début de 
chaque livre. Cette numérotation a été reprise de façon uniforme 
dans les éditions ; en s'y reportant pour les références, soit aux 
textus, soit aux commenta, on dispose ainsi d'un système de ren- 
vois, très simple, absolument univoque, utilisable même pour les 
recherches dans les mss., indépendant d’ailleurs de ceux-ci et de 
leur foliotation propre, tout comme de la foliotation ou de la pagi- 
nation des diverses éditions. Aussi est-ce avec raison qu'on l’a 
adopté, au grand profit du lecteur, dans les anciennes éditions 
des Scolastiques. 

Or voici ce que j'ai constaté dans les mss. énumérés, concer- 
nant le passage du VIII° livre de la Physique, qui y avait amené 
mes recherches. Le com. 76 de ce livre, faisant suite au text. 76 
(répondant lui-même au capitulum 75 du ms. à 3 colonnes) s’inter- 
rompt après les mots des éditions : Sphaera enim diuiditur natura- 
liter in duas partes, in centrum et circumferentiam. Le dernier tiers 
du com. manque. Mais manquent aussi les text. 77, 78, 79 avec 
les com. correspondants. Immédiatement après les mots cités à 
l'instant vient le text. 80 avec son commentum (portant d’ailleurs 


11 Pour une description plus complète des codd. À B C, voir l’art. cité du 


R. P. R. DE Vaux, pp. 224, 223, 228. 
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en divers mss. le numéro 77, puisqu'il fait suite au 76). Or ces 
trois textus, — 77, 78, 79, — couvrent exactement la portion du 
livre VIII qui dans B. N. I. 16.141 constitue le capitulum 76, qui 
n'y figure que sur deux colonnes. 

La lacune signalée dans les mss. d'Averroès est commune aux 
7 mss. parisiens (et à d’autres, comme on le verra à l'instant). 
Dans À D F G la lacune n’est pas comblée par des additions pos- 
térieures. G a seulement une note marginale, plus récente, indi- 
quant que trois com. font défaut. F fait précéder chaque fois le 
texte de la version de M. Scot de la version gréco-latine revisée, 
dite translatio nova; après le com. 76 du livre VIII, il donne sans 
les séparer les text. 77, 78, 79 et 80 de cette dernière version, puis 
le text. 80 (non numéroté) de la version de M. Scot, ensuite le 
com. qui y répond, numéroté dans la marge : 77. — D fait pré- 
céder aussi les textes de la version de M. Scot des premiers mots 


12 


du même texte empruntés à la version gréco-latine * : une ligne 
tout au plus ; en beaucoup d’endroits le scribe chargé de faire 
ces additions a laissé la ligne en blanc ; il en est ainsi pour les 
textes qui suivent le com. 76 (en fait text. 80 et suivants; mais les 
com. correspondants sont numérotés dans la marge 77, 78, etc.). 

Dans B C E le passage omis au livre VIII a été ajouté par 
après, par les soins d’un autre copiste, et chaque fois une note 
marginale à la fin du com. 76 renvoie à l'endroit où le lecteur 
trouvera les commenta (et les textes) manquants. Dans B et E ils 
sont rejetés après la fin du traité; dans C on les trouve sur deux 
folios qui suivent immédiatement celui où l’on lit la fin mutilée 
du com. 76, suivie du text. 80, et le début du com. 80 (avec ce 
numéro dans la marge). Dans toutes ces additions on retrouve le 
texte ordinaire des éditions tant pour la version arabo-latine de la 
Physique, attribuée à M. Scot, que pour le commentaire d’Aver- 
roès. Le cod. E présente, de plus, les particularités suivantes : le 
texte d’Aristote y est donné d’abord suivant l’ancienne version 
gréco-latine du xli° siècle ; puis à côté, sur une colonne parallèle, 
un peu moins large, en caractères un peu plus petits, la version 
de M. Scot. À la fin du livre V, les tex. 64 et 65 sont donnés uni- 


!? Je n'ai pas vérifié s’il s’agit de la version gréco-latine du xil® siècle ou 
de la translatio nova (XIlI® s.), revision de la précédente. Les deux versions étant 
fort rapprochées, les passages cités étant fort courts, la vérification eût été fort 


difficile; elle n’offrait d’ailleurs aucune utilité. 
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quement suivant cette dernière version : c’est, en effet, l’une des 
caractéristiques de la vieille gréco-latine qu’elle ne se poursuit pas 
au delà de la fin du tex. 63 (231 a 4 Bekker). Au livre VIII, on 
trouve après la fin (mutilée) du com. 76 (f. 151 v° a) les textes 77, 
78, 79, suivant la version gréco-latine seule et occupant toute la 
demi-largeur de la page (dont le tiers de droite est réservé ailleurs 
à la version de M. Scot): vient ensuite le tex. 80 suivant les deux 
versions, disposées comme à l'ordinaire et, enfin (f. 152 r° b med), 
le com. 80, portant ce numéro d'ordre dans la marge. Aux ff. 155 r°- 
157 r° a, après l'Explicit du traité (f.154 v° b), les parties du texte 
et du commentaire manquant ff. 151 v°-152 r° a, savoir, en ce qui 
concerne le texte d’Aristote, les tex. 77, 78 et 79 suivant la version 
de M. Scot seulement. 

Les omissions signalées (et en partie réparées dans les mss.) 
ne sont pas propres, disions-nous, aux mss. parisiens. Je les re- 
trouve dans trois mss. de la Vaticane. 

D'abord, le Vat. lat. 2076. Ce ms. du xui° siècle, ne contient 
que la Physique d’Aristote suivant la version de M. Scot, avec le 
Commentaire d’Averroès. Les commenta y sont numérotés dans la 
marge ;: dans les sept premiers livres les chiffres correspondent 
exactement à ceux des éditions ; dans le VIII livre il n'y a que 
83 com., au lieu de 86 des éditions ; l’explicit du ms. est bien 
celui des autres mss. et des éditions. J'en conclus à l’omission des 
tex. 77, 78, 79, avec les com. correspondants et la fin du com. 76, 
comme dans les mss. parisiens. Les passages manquants n'ont pas 
été ajoutés à la fin du codex. 

Vat. lat. 2077. Ici mes notes personnelles me permettent de 
donner des renseignements plus détaillés. Ms. du Xli° siècle; même 
contenu que le précédent. Même constatation pour la numérotation 
des com. dans les sept premiers livres (sauf pour le L. IV, où la 
numérotation s'arrête avant la fin). Au livre VIII, divers remanie- 
ments : f. 158 r° (com. 65) autre main plus récente ; au bas du 
f. 164 v°, le texte du com. 76 est interrompu : il se continue au 
f. 168 r° jusqu'au point où il s'arrête dans les mss. parisiens. Suit 
le tex. et le com. 80. Les ff. 165 à 167 contiennent, d'une autre 
main encore (qui a ajouté dans les marges du f. 126 r°, autour du 
début du L. VIII le prologus super octavum), les tex. et com. 77, 
78 et 79. 

Enfin, le cod. Vat. Urb. lat. 220 (saec. XIV-XV). D'après le 
catalogue de C. Stornajolo (Tome Î, pp. 211-213), ce ms. contient, 
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aux ff. 2 v-197, la Physique d'Aristote suivant la traduction de 
M. Scot, texte incomplet, dit-il ; il est accompagné du Commen- 
taire d'Averroës ; à la fin du L. VIII, explicits normaux. — Puis 
viennent d’autres commentaires d'Averroès. Enfin (f#. 414 v-416) : 
« Fragmenta commentarii Averrois in VIII librum de physico auditu 
Aristotelis. Inc. a n. [— com.] 76. Si igitur uoluit centrum mathe- 
maticum sic intelligenda est hec littera. Des. ad n. 89 [lisez : com. 
79 (fin)] reuertamur ergo ad uerba Afristotelis ». Origine de cette 
addition : « Folia autem 414 v-416 supplevit Antonellus de Auximo 
anno 1440, die 16 lunii ». L'incipit et l’explicit cités sont exacte- 
ment ceux du long passage manquant primitivement dans les mss. 
parisiens et dans le Vat. lat. 2077. Cette addition tardive suppose 
évidemment une lacune correspondante dans la copie du traité 
auquel elle se réfère. 


CEE 


Quelque limité qu'’ait été le champ de nos investigations tou- 
chant la tradition manuscrite du Commentaire d’Averroès, elles 
nous permettent, dès maintenant, de formuler deux importantes 
conclusions. L'une est relative à Gérard de Crémone et à la 
forme sous laquelle sa version de la Physique nous est parvenue. 
L'autre a trait à l’histoire de la version attribuée à Michel Scot. 

Il est clair tout d'abord que le texte de la version de Gérard, 
tel qu'il nous est livré par les mss., est absolument indépendant 
de la version postérieure due à M. Scot ou à ses continuateurs. Il 
n'y a contamination ni dans un sens ni dans l’autre. Le cas spé- 
cial du cod. B. N. lat. 16.141 avec les particularités des ff. 212 v° 
et suivants, ne soulève aucune difficulté à cet égard, mais confirme 
au contraire notre thèse, si l’on tient compte des éléments qui 
viennent d'être versés au débat. Il est évident que la version de 
Gérard (col. 3) y provient d’une autre source que les versions figu- 
rant aux colonnes | et 2 ; cette source est un ms. plus ancien ne 
contenant sans doute d'autre version de la Physique que celle de 
Gérard. Quant aux versions des colonnes | et 2, — l’ancienne 
gréco-latine et celle de M. Scot, — elles ont sans aucun doute 
une source commune : un ms. du type de E en son état primitif, 
contenant avec le Commentaire d’'Averroès les deux versions sus- 
mentionnées. Ainsi s'explique dans notre texte la division en capi- 
tula numérotés. Ainsi s'explique la disparition de la version de 
M. Scot au livre VIII, #. 212 v°-214 r° avec la note marginale du 
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f. 212 v°. Ainsi s'explique encore que parfois le texte de la ver- 
sion gréco-latine passe à la colonne 2 et qu’alors la traduction de 
M. Scot occupe la colonne |, tandis que la version de Gérard 
demeure toujours dans la colonne 3. Ainsi s'explique, enfin, que 
le texte de Gérard soit relativement bon, tandis que celui des 
deux autres versions est pour le moins fort médiocre. 

Je descends à quelques particularités. Les capitula du ms. cor- 
respondent en général exactement aux fextus tels qu’on les trouve 
dans les mss. d'Averroès. Leur nombre est juste le même pour 
les livres I, IV, VI et VII de la Physique ; pour les livres IL, III 
et V le chiffre final dans le ms. est chaque fois inférieur d’une 
unité à celui des textes, par suites d'erreurs faciles à expliquer : 
dans le livre Il, le copiste a bloqué, par inadvertance sans doute, 
les tex. 58 et 59 en un seul cap., le 58°: dans le livre III, le nu- 
méro 7/2 figure à côté de deux capitula successifs, que le premier 
copiste distingue d'ailleurs très nettement et qui correspondent 
aux tex. 72 et 73 ; à la fin du livre V, il a bloqué les deux der- 
niers tex. en un seul cap. qui porte le numéro 64 (au lieu de 64 
et 65) : cela s'explique d'autant mieux ici que les deux derniers 
textes de ce livre manquent dans l’ancienne version gréco-latine. 
Enfin le livre VIII n'a que 83 capitula, alors qu'on y compte 
86 textes. Mais ce chiffre de 83 est précisément celui que portent 
les mss. d'Averroëès, où la lacune de ce livre VIII est demeurée 
sans correction ; les fex. et com. 77, 78 et 79 (des 86) y sont, en 
effet, omis. Seulement notre copiste n'est arrivé à ce résultat qu'à 
la suite de deux erreurs qui se compensent l’une l’autre : il a 
bloqué en un seul cap., le 59°, les tex. 59 et 60 de la version 
gréco-latine, il a omis le tex. 59 de la version de M. Scot, texte 
assez court, et n'a donné comme cap. 59 de cette version que 
le tex. 60 : cela l’a mis en retard d’une unité sur la numérotation 
ordinaire. Il en est résulté que le rubricateur a donné, comme on 
l'a vu, le numéro 76 au capitulum répondant aux tex. 77, 78, 79 
de la version gréco-latine, textes qui n'avaient pas leur parallèle 
pour la version de M. Scot dans l’exemplaire d'Averroès qui a 
servi de modèle au copiste ; mais celui-ci reprenant ensuite en 
3 colonnes parallèles la version gréco-latine, celle de M. Scot et 
celle de Gérard de Crémone, au tex. 80 des éditions, l’a séparé 
des textes précédents (contrairement à ce qu'on trouve dans E et 
dans F), comme un capitulum distinct. En conséquence le rubri- 


cateur lui a attribué le numéro 77; il a regagné ainsi l'unité per- 
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due aux cap. 59-60 et rejoint la numérotation du cod. E de Paris : 
les mss. de ce type, en effet, joignent en un seul texte portant le 
numéro 77, les tex. 77, 78, 79, 80 (numérotation des éditions) de 
la version gréco-latine pour lesquels ils n'avaient qu'un seul com. 
d'Averroès, le 77°, qui est devenu le 80° dans le texte complété 
des mss. remaniés et des éditions. On voit par ces explications 
que le rubricateur, qui a numéroté notre ms., n'a pas copié les 
chiffres du ms. qui a servi de modèle pour le texte des deux pre- 
mières versions; il s’est contenté de numéroter en tenant compte 
du début de chaque capitulum marqué par une initiale rouge ou 
bleue. Sauf une distraction au livre III (répétition du chiffre 72), il 
est dans ses erreurs tributaire des distractions ou erreurs du copiste 
auquel nous devons le texte même. 

Le même rubricateur a ajouté dans la marge du f. 212 v° la 
note : hic eadem est prima translatio et secunda. Le sens en est 
désormais clair. Elle a trait aux versions des colonnes | et 2, la 
gréco-latine et celle de M. Scot. Dans l’exemplaire copié dans 
notre ms., il n y avait plus au passage en question, au lieu de 
deux versions, qu'une traduction unique, la gréco-latine, — celle 
de M. Scot présentant à cet endroit une lacune assez longue. 
C’est ce qu'a exprimé assez gauchement l’annotateur en disant : 
« ici la première et la seconde version sont identiques ». On voit 
par là qu'il était au courant de la source à laquelle ces deux ver- 
sions avaient été prises. 

Mais on touche du doigt, en même temps, l'erreur initiale de 
Jourdain : il a cru qu'il s'agissait des deux versions arabo-latines 
(col. 2 et 3), alors qu'il ne peut être question que des versions 
occupant les colonnes | et 2. La note se trouve, d’ailleurs, dans 
la marge extérieure de gauche, à côté de la colonne I. Il n’y a 
aucune raison de la faire porter sur les deux versions qui en sont 
spatialement les plus éloignées. 


Nos recherches dans quelques mss. d’Averroès nous permet- 
tent aussi de formuler une conclusion relative à la version arabo- 
latine de la Physique attribuée à Michel Scot. Il est certain que 
cette version et le Commentaire d’Averroès qui l’accompagnait, 
ont pénétré d’abord, au moins dans une partie de l'Occident latin, 
sous une forme mutilée : une grosse lacune au VII[° livre dans le 
texte d’Aristote et omission des longs commentaires avoisinants, 
lesquels dans l'édition in-folio des Juntes (1550) couvrent de 6 à 
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7 colonnes de petit texte fort serré. L'’ancienneté de certains mss. 
présentant ces particularités et corrigés par après témoigne du fait 
que c’est bien sous cette forme que, en certains milieux du moins, 
on a connu cet ensemble de textes : le cod. B de Paris est de 1243. 
Et toute une tradition, qui s’est perpétuée jusqu’au XIV° siècle (codd. 
D F G Paris, Vat. Urb. lat. 220) est basée sur ces originaux in- 
complets. 

L'origine de la lacune est facile à imaginer. Le traducteur de 
l'arabe ou un copiste du texte latin a sauté un ou deux feuillets 
(d'après le format de l'original utilisé) ou bien s’est servi d’un ms. 
qui avait perdu accidentellement ces feuillets. Quant à déterminer 
si cette erreur est le fait du traducteur du texte arabe ou est due 
à un copiste de la traduction latine, le matériel restreint qui a 
été examiné, ne permet pas d'en rien dire. Pour en décider il 
faudrait étendre les recherches à l’ensemble des mss. anciens du 
Commentaire d'Averroès, en particulier aux nombreux exemplaires 
qui reposent dans les bibliothèques anglaises. 

À supposer qu'on ait pu découvrir quelle hypothèse est la 
vraie : tradition tout entière lacunaire au début, ou bien une 
partie seulement de la tradition et, dans ce cas, quelle partie, 
— :;l resterait encore à examiner à quelle date les textes man- 
quants ont été ajoutés et les anciennes copies complétées. A cette 
question se rattache celle des prologues et de leur lien soit avec 
la tradition primitive, soit avec les additions au livre VIII, desti- 
nées à combler la lacune qu'on y a signalée. Ces prologues, en 
effet, manquent souvent ou ont été ajoutés tardivement dans les 
mss., mais leur introduction dans le texte ne paraît pas avoir été 
simultanée ‘*. 

Quant au moment où certains scolastiques du moins ont pos- 
sédé les parties du livre VIII de la Physique omises dans des 
copies primitives de la version de M. Scot et du Commentaire 


13 Sur neuf mss. examinés à cet égard (A BCDE F G de Paris et Vat. lat. 
2076 et 2077) 5 ont le prologue au livre III de la première main (C D E G Vat. 
2076) : dans 3 (A B Vat. 2077) une autre main l'a ajouté; F l'omet. Le prologue 
au livre VIII se trouve de première main dans 4 mss. (CF G Vat. 2076); d'une 
autre main dans 3 (A B Vat. 2077) et manque dans les 2#autres (D E). Le pro- 
logue général a été omis primitivement dans tous ces mss., sauf D (XIV® s. init.), 
et n’a pas été ajouté dans 4 (A F Vat. 2076 et 2077) ; dans les 5 autres, il a été 
ajouté par des mains diverses. Dans B, il se trouve même trois fois; le R. P. 


R. DE VAUX (art. cité, p. 224) croit que dans ce ms. le texte (fort incomplet 
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d'Averroès, on peut donner comme terminus ante quem l'année 
1271. Saint Thomas, en effet, dans son Commentaire de la Phy- 
sique se réfère nettement à des passages absents de nos mss. Au 
livre VIIL, lect. 21, il commente la première partie du chapitre 10 
d'Aristote, qui commence précisément par les textes 78 et 79, les 
deux derniers de la lacune. Or, au cours de son interprétation, il 
soulève diverses difficultés, dont la plupart sont empruntées en 
fait à Averroès (com. 78 et 79) et dont il discute la solution en 
opposant ses vues personnelles à celles du Commentateur arabe 
désigné nommément : respondet Averroes in Commento (éd. léon., 
n. 3), respondet Averroes in commento huius loci (n. 9), ut Aver- 
roes dicit hic in Commento,. Hanc autem responsionem Aver- 
roes improbare nititur et hic in Commento et in XI Metaphys. 
(n. 12). Ces indications suffisent ; inutile de descendre à une con- 
frontation des textes, que tout lecteur peut faire : il ne pourrait 
que constater l'exactitude des références de saint Thomas. 

La date de son Commentaire sur la Physique n'est pas abso- 
lument fixée. Le R. P. P. Mandonnet * le place en 1265-1268. 
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Mgr Grabmann ‘* voudrait l'assigner à une date postérieure à 
1268, en raison de l'attitude de l’auteur vis-à-vis de la doctrine 
aristotélicienne sur l'éternité du monde. Il n'y a pas moyen toute- 
fois de dater l'ouvrage de plus d’un an après 1270. Il ressort, en 
effet, de l’étude du KR. P. D. SALMAN, O. P., sur Saint Thomas et 
les traductions latines des Métaphysiques d’ Aristote *, qu’en 1270 


le saint Docteur ne possédait pas encore le livre K de la Méta- 


d’ailleurs) de ce prologue, inséré à la fin du traité, est de la même main que 


celui-ci : la chose me paraît pour le moins fort douteuse. Notez que c'est le | 


même copiste qui a comblé la lacune du livre VIII et ajouté le prologue à ce 
livre dans Vat. 2077; ailleurs ce sont des mains distinctes, ou, du moins, le 
cas n'est pas clair. 

14 P. MANDONNET, ©. P., Chronologie sommaire de la vie et des écrits de 
saint Thomas, dans Rev. des sciences philos. et théol., IX, 1-2 (janvier-avril 1920), 
p. 150. 

75 Martin GRABMANN, Die Werke des HI. Thomas von Aquin (Beitr. z. Gesch. 
d. Philos. u. Theol. des Mittelalters, XXII, 1-2; Münster i. W., Aschendorff, 
1931), p. 262. — Voir une hypothèse qui s'accorde bien avec la date proposée 


par Mgr G., dans mon étude sur La théorie aristotélicienne du temps chez les 


péripatéticiens médiévaux (parue dans Rev. néoscol. de Philos., t. 36, février 1934), | 


pp. 304-306. 


‘* Dans Archives d'histoire doctrinale et littéraire du moyen âge, t. VII (1933), : 


pp. 85-120. Voir surtout pp. 100-101, 103-104, 109. 
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physique en traduction, tandis que dans son Commentaire du traité 
il l'interprète, en lui donnant le chiffre XI. Or ce Commentaire a 
été achevé fin 1271 ou début de 1272. D'autre part, le Commen- 
taire sur la Physique donne le chiffre XI au livre de la Métaphy- 
sique qui suit K (à savoir À); l’auteur écrivait donc au plus tard 
en 1270 ou dans les premiers mois de 1271. 

Des sondages parallèles effectués dans la Physique d'Albert 
le Grand, livre VIII, ne mènent guère à des résultats positifs, 
mais ne manquent pas pour autant d'intérêt. Voici, en effet, ce 
qu'on constate : livre VIII, tract. Ill, cap. 9, aux deux tiers de 
l'exposé, on trouve des réminiscences à peu près littérales du 
passage du com. 76 d'Averroès, qui précède immédiatement dans 
les mss. incomplets la lacune englobant la fin de ce com. 76 et 


17, Mais à partir de là jusqu'à la fin du 


les trois com. suivants 
chapitre, la paraphrase d’Aristote que fait saint Albert, apparaît 
comme entièrement indépendante d’'Averroës. [I] en est de même 
du chap. 10, qui correspond au com. 77, et des deux premiers 
chapitres du tract IV, qui viennent à la suite et répondent aux 
com. 78 et 79. Notons, en particulier, que dans Albert le Grand 
il ny a pas trace des longues discussions développées par Aver- 
roès dans ces deux commenta et auxquelles saint Thomas, dans 
son Commentaire, s’est, à son tour, arrêté. Il y a donc lieu de 
soupçonner que saint Albert utilisait un ms. d’Averroès, où la 
lacune du livre VIII n'avait pas encore été comblée. La chose 
toutefois n’est pas certaine ; car si on poursuit la lecture au 
chap. 3 du tract. IV, répondant au com. 80, lequel suit la lacune 


des mss., on trouve tout aussi peu de rapports qu'aux chapitres 


17 Comparez ces deux passages : 

AVERROËS, com. 76 : « Deinde dicit Et causa in hoc est quia omnia ista acci- 
dunt centro. idest Et causa inesse ista propria in sphaera, est centrum. Et potest 
intelligere per centrum, centrum mathematicum, siue punctum, et potest inten- 
dere centrum naturale, et est corpus sphaericum, super quod mouetur corpus cir- 
culare. Sphaera enim diuiditur naturaliter in duas partes, in centrum et circum- 
ferentiam ». Puis vient la lacune. 

ALBERT, loc. cit., éd. Borgnet, vol. III, p. 620 ab : « Causa autem hujus est, 
quia omnia haec quae sunt principium, medium et finis, esse accidit centro 
sphaerae, sive centrum accipiatur mathematice pro puncto indivisibili, sive acci- 
piatur physice pro corpore sphaerico, quod est in centro, hoc est, pro terra. 
Sphaera enim tota dividitur in duo, in circumferentiam scilicet, et centrum : et 
centrum est principium, medium, et finis sphaerae et magnitudinis ejus». La 


dépendance vis-à-vis d'Averroès est manifeste, 
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précédents, entre l'exposé d'Albert le Grand et le commentaire 
parallèle d'Averroès. Saint Albert utilise abondamment le Com- 
mentateur arabe, mais non d’une façon continue. Il faut pousser 
jusqu'à la fin du chapitre 4 ‘*, pour rencontrer une mention ex- 
presse d'Averroès et une discussion en règle d’une de ses opi- 
nions, énoncée à la fin du com. 82. 

Il n’en reste pas moins probable qu'Albert le Grand ne dis- 
posait encore, en écrivant sa Physique, que d’un exemplaire in- 
complet du Commentaire d’Averroès. On voudrait, dès lors, pou- 
voir dater avec certitude la paraphrase du traité d’Aristote par le 
Docteur universel, mais les critiques ne sont pas d'accord. Le 
R. P. P. MaNDONNET !* indique la période 1240-1244 ; le R. P. 
F. PELSTER ** dit : entre 1248 et 1257. Rapprochez de ces dates 
celle du cod. B de Paris, qui est de 1243. Celles proposées pour 
la Physique de saint Albert nous reportent à quinze ou trente ans 
avant le temps où saint Thomas avait en mains un exemplaire 
complet du même Commentaire d’'Averroès. Mais il y a lieu de 
noter, au sujet de Thomas d'Aquin, qu'il avait, à un degré in- 
connu de ses contemporains, le souci de la documentation com- 
plète et précise. Sous ce rapport, il dépasse même son maître, 
tout en ne faisant point, d'ordinaire, étalage d'’érudition. Il est 
d'autant plus naturel de croire qu'un bon nombre d'années plus 
tôt, Albert le Grand n'avait pas encore un exemplaire entière- 
ment à jour d'Averroës ; et on ne s'étonnera pas davantage de 
constater qu'au siècle suivant, on reproduit encore tel quel le 
texte incomplet d'avant 1250. 


A. MaNSION. 


7 Borgnet, p. 629 b. 

© Albert le Grand et la « Philosophia pauperum ». Rev. néoscol. de philos., 
t. 36, février 1934, p. 246. 

* Zur Datierung der Aristotelesparaphrasen des hl. Albertus des Grossen, 
dans Zeitschr. f. kath. Theol., 55 (1932), pp. 423-436, combiné avec les indica- 
tions données dans Beiträge zur Aristotelesbenutzung Alberts des Grossen, 2° par- 
tie (Philosophisch. Jahrb. d. Gürresgesellsch., 47, |, janvier 1934), p. 55, n. 2. 
Cf. mon article cité plus haut, p. 299, avec les notes 50 et 51. 
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(End) * 


Natural Theology 


Sutton is in agreement with the majority of his contemporaries 
when he concludes that God is « summa simplicitas et pura actua- 
htas ». He supports his conclusion thus : 


Manifestum est quod Deus non est compositus ex materia et 
forma, si enim esset sic compositus, materia eius participaret for- 
mam et esset perfectus per suam formam et bonus pertearm,-et 
ita esset bonus per participationem, et per consequens non esset 
primum bonum quia bonum per essentiam est prius quam bonum 
per participationem. Eodem modo probatur necessario quod Deus 
non sit compositus ex forma et esse ; illud enim quod habet esse 
et non est esse est ens per participationem, sicut illud quod habet 
ignem et non est ignis est ignitum per participationem. Si igitur 
Deus non sit suum esse, erit ens per participationem et non per 
essentiam: non erit ergo primum ens, quod falsum est. Nec etiam 
potest dici quod Deus sit forma vel essentia in qua sit aliqua per- 
mixtio potentiae, quia actus simpliciter prior est potentia ; ergo 
actus purus est prior quam actus permixtus potentiae. Deus autem 
est primum ens ; ergo est actus purus cui nihil admiscetur de 


potentia (Quaest. 34, f. 336°°). 


Among the more venturesome contemporaries of Sutton who 
refused to think of God as pure actuality and insisted on ascri- 
bing to Him passive potencies was Henry of Ghent (cf. Sum., 
Art. 35, q. 2, and Art. 59, q. 2) against whom Sutton directed 
his Quodl. I, q. |, entitled « Utrum in Deo sit ponere aliquas 
potentias passivas ». | shall transcribe most of this quaestio, be- 


ginning on f. 154": 


* Cf. Revue néoscolastique, t. 36, février 1934, pp. 332-354; t. 37, mai 1934, 
pp. 89-104. 
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Respondeo dicendum quod secundum Augustinum, 5 De Trini- | 
tate (P. L. 42, 912), « Quisquis Deum cozgitat, etsi non potest omni 


modo invenire quid sit, pie tamen caveat quantum potest, aliquid 
de illo sentire quod non sit ». Propter hoc tenendum est quod in 
Deo nulla est potentia passiva quia nihil imperfectionis est Deo 
attribuendum. Potentia autem passiva est tantum eius quod de se 
caret aliqua perfectione ; quod enim patitur recipit perfectionem 
eius a quo patitur quia agens causat in patiente suam similitudi- 
nem. Omne igitur quod habet potentiam passivam recipit ab alio 


suam perfectionem et per consequens de se est imperfectum. Deus 
autem est perfectissimus habens in se perfectiones omnium gene- | 
rum, non solum quae sunt in creaturis, sed omnia quae possunt | 
intelligi ab intellectu suo qui est infinitus. Ergo omnis potentia pas- | 


siva omnino et absolute a Deo removenda est. 


Hoc etiam auctoritatibus sanctorum confirmatur qui inter alias | 
proprietates Dei ponunt Eum impassibilem, incommutabilem om- | 
nino ; et etiam philosophi hoc ponunt quod sit purus actus, om- | 
nino immobilis. Si autem in Eo esset potentia aliqua passiva, Ipse | 
esset passibilis et mutabilis. Idem enim est habere potentiam pas- | 
sivam et esse passibile. Unde omnino vitandum est tamquam erro- | 


neum ponere in Deo potentiam passivam. Fuit tamen positio ali- 


cuius et relicta est in scriptis quod in Deo sunt multae potentiae | 


passivae. Cuius positionis auctor licet eam verbis inordinate et in- 
caute prolatis posuerit tamen intellectum erroneum non habuit quia 
illas potentias passivas dixit stare cum summa perfectione et nihil 
ponere imperfectionis. Ponit : enim sic, quod cum potentia pas- 
siva dicatur relative ad actum quod suscipit et quo perfcitur, hoc 


convenit intelligi dupliciter. Uno modo ut potentia et actus diffe- | 
rant secundum rem et non sola ratione, sicut convenit in creaturis |! 


sicut materia prima se habet ad formam. Alio modo ut potentia et ! 


actus differant sola ratione, ita quod nulla transmutatione ducatur 
potentia ad actum quia potentia est ipse actus. Loquendo de po- 
tentia passiva primo modo non est in Deo, sed solum in re mo- 
bili et transmutabili composita. Sed potentiam passivam secundo 
modo dictam necesse est in Deo ponere et respectu actus ut ha- 
bitus cuius sunt bonitas et sapientia, et respectu actus qui est ope- 
ratio cuius sunt generari et spirari : potest enim Deus esse sapiens 
et bonus et Filius potest generari et Spiritus Sanctus potest spi- 
rar... Ad hoc adducit tres rationes. Prima est quia secundum Phi- 
losophum 9 Met. illud quod non habet potentiam ut sit, non est 


aut erit, quod enim non habet potentiam ut ambulet non ambulat 


nec ambulabit. Ünde cum Deus sit sapiens et bonus, necesse est 
dicere quod habeat potentiam respectu sapientiae et bonitatis, et 
similiter cum Filius generetur, necesse est quod habeat potentiam 
ut generetur et haec est potentia passiva. Haec est una ratio sua. 


? The relevant passage in HENRY is Sum., Art. 35, q. 2, n. 8. 
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Alia est ista. Non est ponere actionem sine passione sibi corres- 
pondente quia correlativa sunt, sicut agens et patiens : sed in Deo 
est actio ad intra sine omni transmutatione, scilicet generare et spi- 
rare ; ergo est ibi passio et per consequens potentia passiva sine 
omni transmutatione. Tertia ratio est ista. Philosophus dicit in 
9 Met. quod potentia et actus dicuntur non solum in rebus mobi- 
libus sed etiam in immobilibus, sicut in mathematicis quae sunt 
abstracta a motu. Cum igitur in Deo sit actus, erit in Se potentia, 
non obstante quod sit immobilis. 

Ista positio non potest stare sed deficit multipliciter. Primo 
non est verum quod potentia passiva ad actum et actus ipse 
quisque differant sola ratione sicut in Deo, quia, sicut dictum 
est, passibile dicitur quod habet potentiam passivam. Si igitur 
in Deo est potentia passiva differens ab actu sola ratione, vere 
diceretur Deus esse passibilis et per consequens mutabilis, quod 
falsum est. Augustinus 5 De Trinitate (P. L. 42, 912) : « Intelliga- 
mus Deum, si possumus, quantum possumus, sine qualitate bonum, 
sine quantitate magnum, et paulo post, sine ulla sui mutatione mu- 
tabilia facientem, nihilque patientem ». In ista auctoritate, ubi Au- 
gustinus principaliter intendit dicere quid Deo sit tribuendum et 
quid non, removet ab Fo esse patientem tanquam aliquid quod 
non est sentiendum de Deo... Et in eodem libro, c. 11 (P. L. 42, 
917) dicit « Quod ad faciendum attinet, fortassis de solo Deo veris- 
sime dicatur : solus enim Deus facit et ipse non fit, neque patitur 
quantum ad eius substantiam pertinet qua Deus est ». Et Iohannes 
Damascenus 1° lib. Sent., 8 c., dicit Deus sine tempore ens et sine 
principio et impassibilis et influxibilis et incorporeus. Si igitur Deus 
nihil patitur sed est impassibilis, ergo nullam potentiam patiendi 
habet. Tu dices forte quod Deus est impassibilis per privationem 
passivitatis quae est in creaturis, est tamen passibilis allo modo. 
Contra. Eadem ratione posset dici iniustus per privationem iusti- 
tiae quae est in creaturis, et multae tales imperfectiones diceren- 
tur de Deo quae omnia longe sunt ab eius natura. 

Rationes vero quibus probat propositionem non est difficile 
solvere. Cum enim dicit quod Deus potest esse sapiens et bonus, 
ergo habet potentiam ad sapientiam et ad bonitatem, dicendum 
quod non omne quod dicitur possibile est possibile per potentiam 
passivam vel activam, sicut dicit Philosophus 5 Met. et 9. Nam in 
logica aliqua dicuntur possibilia non per talem potentiam, sed quia 
sunt actu necessaria, omne enim quod est, possibile est esse etiam 
si sit necessarium. Unde ad necesse esse sequitur possibile esse, 
ut dicitur libro Peryar. Et sic dicitur quod Deus potest esse sapiens 
et bonus, quia necesse est eum esse sapientem et bonum. Unde 
respectu talium actuum non est potentia im Deo, et eodem modo 
respectu generari et spirari nulla est potentia ponenda ; non enim 
per aliquam passivam potentiam dicitur quod Filius potest gene- 
rari, sed quia actu necesse est ipsum generarl. Ita quod potentia 
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qua dicimus Deum Filium posse generari non est aliud quam ne- 
cessitas accipiendi esse a Patre. 

Sed tu quaeres quare non potest illa actualis necessitas vocari 
potentia passiva ex quo Filius generatur passive, sicut Pater gene- 
rat active, ita quod auferatur quicquid imperfectionis est in crea- 
turis quod significatur nomine potentiae passivae et attribuatur Deo 
solum quantum ad id quod est perfectionis. Et ego respondeo quod 
passivum nihil perfectionis importat in creaturis, immo quantum ad 
sui rationem importat imperfectionem. Nomine passivi duo signan- 
tur vel receptibilitas vel mutabilitas et relatio ad actum. Manifes- 
tum est autem quod receptibilitas et mutabilitas ad imperfectionem 
pertinent ; similiter quantum relationem aliud relationem (sic !) ip- 
sam importat imperfectionem. Dicitur enim passivum relative ad 
actum tamquam ad nobilius et praestantius et superius et ita relatio 
passivi est habitudo ignobilioris, posterioris et inferioris, et ideo 
sicut relatio causati vel principati repugnat divine perfectioni, ita 
relatio passivi... Verum est quod Filius Dei accipit esse a Patre, 
sed non tamquam ab activo, quia Deus nichil agit in Se proprie 
loquendo quia in Deo nihil est actum vel factum quia in Eo esset 
aliquid dependens... Unde Filius Dei, licet sit a Patre ut a prin- 
cipio, non tamen potest dici principatum, sed est principium de 
principio, et tamen hoc nomen principatum non importat nisi rela- 
tionem talem defectivam. Nihil ergo est in ratione passivi per quod 
possit Deo attribui ; oportet enim omnem imperfectionem remo- 
veri ab eo quod Deo attribuitur. Cum igitur omnis ratio passivi 
ad imperfectionem pertinet, oportet totaliter removere a Deo ra- 
tionem et nomen passivi, et per consequens, potentiae passivae... 
Ad secundam rationem suam... quod non est ponere actionem sine 
passione sibi correspondente, dicendum quod non est generaliter 
verum. Creatio enim, actio qua aliquid producitur extra, non ha- 
bet passionem sibi correspondentem... non enim est ibi potentia 
passiva quae mutari possit. Unde cum dicimus de re quae creatur 
quod prius potest esse, non intelligitur hoc de potentia passiva 
quae sit respectu esse ipsius sed tantum de potentia activa dicitur, 
quia Deus potest ipsam creare... Propterea cum dicitur generare in 
Deo est agere, dico quod falsum est; ibi non est agere nec actum 
nisi secundum modum significandi. Ad tertiam rationem patet res- 
ponsio ex dictis. Verum est enim quod potentia dicitur in immo- 
bilibus secundum Philosophum ; sed hoc est tantum secundum 
metaphoram, ut Philosophus dicit, quia non est ibi motus vel pas- 
sio secundum veritatem sed tantum est ibi motus et passio secun- 
dum metaphoram... 

Nec debet aliquis moveri ad ponendum passionem in Deo ex 
hoc quod attribuimus Deo verba passiva cum dicimus Filium gene- 
rari, Spiritum Sanctum spirari, quia non omne verbum passivum 
significat id quod est passio. Dicit enim Petrus Elye quod omne 
nomen significat substantiam et qualitatem, non quod omne nomen 
significet id quod est substantia, sed quia omne nomen vel id quod 
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est substantia significat vel aliquid modo substantiae in natura com- 
muni vel propria vel ut in natura communi vel propria. Similiter et 
omne verbum et significat actionem vel passionem, non quod omne 
verbum significet id quod est actio vel id quod est passio, sed quia 
omne verbum vel id quod est actio vel passio significat, vel ali- 
quid modo actionis vel modo passionis, i. e. cum tempore inter- 
minatione verbali... Haec sunt verba eius et manifestum est ita 
esse in multis exemplis. Dicimus enim quod color videtur et visus 
videt et tamen quod videtur a visu non patitur a visu sed agit in 
visum : et visus cui attribuitur videre per modum actionis non agit 
sed patitur a colore. Similiter in Deo generari et spirari, quamvis 
signiñicent modo passionis, non tamen sunt passiones; et ideo res- 
pectu ipsorum non sunt ponendae potentiae passivae. 


Allied to the question of the pure actuality of God and the 
absence of any passive potencies in His nature is the question of 
the distinction between the Divine essence and the Divine attri- 
butes. When Sutton treats of this in Quodl. II, q. 2, and III, q. I, 
he considers only the possibility of either a real or a logical dis- 
tinction, and omits the formal distinction posited by Scotus. His 
point of view put forward on f. 189 of q. | of Quodl. III is : 


Respondeo dicendum et absque dubio tenendum quod in es- 
sentia divina nulla est distinctio attributorum nisi per intellectum 
distinguentem, non autem ex natura essentiae divinae ; alias <sic> 
sequerentur multa impossibilia... <<si> attributa essent in Deo res 
distinctae, et cum sint absoluta essent essentiae distinctae, et sic in 
Deo non esset una tantum essentia sed multae, nisi diceretur quod 
una essentia Dei componeretur ex multis rebus. Et tunc Deus non 
esset primum ens quia ex quo esset compositus, et omne composi- 
tum est posterius suis componentibus et dependens ex ipsis, Deus 
esset posterius ens quam quodcumque attributum et esset depen- 
dens ex multis. 

Praeterea, ex hoc sequeretur quod Deus non esset prima causa 
quia omne compositum habet causam. Illa enim quae secundum 
se sunt distincta, si sint absoluta, non conveniunt in unum nisi per 
aliquam causam unientem ipsa. Si igitur attributa sunt secundum 
se distincta, Deus ex ipsis compositus haberet causam priorem 
quae adunaret illa multa attributa in unum. 

Praeterea, illud quod habet in se multa realiter distincta, non 
est aliquod illorum, si in abstracto accipiantur. Quia enim homo 
habet in se animam et corpus, falsum est dicere quod homo est 
anima et quod homo est corpus. Ergo si Deus haberet in Se po- 
tentiam sapientiam et bonitatem et attributa realiter distincta, Deus 
non esset sua potentia, nec sua sapientia, nec sua bonitas, nec 
suum esse, sed participaret esse et bonitatem et sapientiam, et sic 
de aliis, quae omnia sunt erronea... Nec potest dici quod non dif 
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ferent realiter attributa, licet essent ex seipsis distincta. Attributum 
enim quodlibet secundum seipsum est vera res; si igitur unum 
attributum secundum seipsum esset distinctum ab alis, vere se- 
cundum rem esset distinctum ab eis, et esset illa distinctio maxima 
quia quodlibet attributum est perfectio infinita, et diversa attributa 
essent perfectiones diversae infinitae quarum nulla esset alia, nec 
potentia Dei esset sapientia, nec sapientia esset idem quod boni- 
tas, nec intelligere idem quod esse. Et ita cum omnes perfectiones 
creaturarum sint in Deo non indistincte et unite, sed distincte et 
multipliciter, Deus esset maxime compositus plus quam aliqua crea- 
tura quia in Eo esset maxima multitudo diversarum naturarum... 

Ideo absque dubio tenendum est quod attributa non distin- 
guuntur in Deo ex ipsa natura vel essentia, sed tantum per intel- 
lectum ; ut sic illa distinctio nullo modo sit realis in Deo, sed 
tantum in intellectu creato distinguente qui habet in se diversas 
rationes attributorum realiter differentes, et illas rationes diversas 
quas concipit de essentia divina, quae simplex est, attribuit essen- 
tiae divinae dicendo ipsam esse bonitatem, sapientiam, potentiam, 
eternitatem et sic de aliis. Illae enim rationes conceptae in intel- 
lectu sunt quaedam similitudines divinae essentiae repraesentantes 
eam diversimode, quaelibet tamen imperfecte. Et hoc convenit in- 
tellectui nostro ex hoc quod non potest una conceptione cognoscere 
tantum de perfectione divina quantum potest cognoscere de ea suc- 
cessive pluribus conceptionibus; elevatur enim ad cognitionem divi- 
narum perfectionum ex perfectionibus creaturarum... 

Haec est differentia inter distinctionem realem et distinctionem 
secundum rationem, quod illa quae distinguuntur realiter habent 
in se subiective suam realem distinctionem, sicut patet de albe- 
dine et dulcedine in lacte, sed illa quae distinguuntur secundum 
rationem in aliqua re non habent in illa re tamquam in subiecto 
suam distinctionem secundum rationem. 


The same conclusion about the distinction between the Divine 
essence and attributes is put forward in Quodl. Il, q. 2, where on 


f. 172" we have : 


Distinctio attributorum fit proprie per intellectum humanum, 
quia enim intellectus noster non potest, propter suam imperfec- 
tionem, cognoscere una conceptione perfectionem essentiae divi- 
nae, ideo necesse habet eam intelligere diversis conceptibus quae 
sunt diversae rationes quas accipit ex creaturis et attribuit Deo... 
per remotionem omnis imperfectionis... Isto modo ponunt Sancti et 
Commentator in 12 Met. distinctionem attributorum esse per intel- 
lectum nostrum, et hoc mihi videtur verum et necessarium. 


In treating of the Divine knowledge Sutton considers various 
questions that were debated in his day. His attitude on at least 
three of these is particularly worthy of note, the three being, the 
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distinction of ideas of God, the Divine knowledge of contingent 
futures, and the possibility of God having scientia practica. 

The first of these forms the subject matter of Quodl. II, q. 4, 
which is clearly aimed at the doctrine expounded by Henry of 
* Ghent in his Quodl. VII, q. | and 2, and Sum., Art. 68, Re Re) 
and 23. In this q. 4 of Quodl. Il Sutton writes (f. 175") : 


Intellectus divinus non habet nisi unum actum intelligendi, et 
ile est directus, quia Deus cognoscendo suam essentiam cognoscit 
in se perfecte omnia eodem actu, et ideo quando cognoscit crea- 
turas non flectitur a cognitione suae essentiae nec quando cognoscit 
se esse imitabilem a creaturis reflectitur a cognitione creaturarum 
ad sui ipsius cognitionem... Îgitur quaestio « Utrum ydee distin- 
guantur per actum reflexum divini intellectus » nullo modo potest 
concedi... Dicunt quidam quod si divina essentia non intelligere- 
tur, nisi sub ratione absoluta essentiae, absque omni respectu imi- 
tabilitatis ad extra, Deus nihil aliud a se cognosceret.… et si non 
intelligeretur essentia divina nisi sub uno respectu imitabilitatis ad 
creaturam, non cognosceret alia a se nisi in universali et sic non 
cognosceretur nisi sub respectibus imitabilitatis ad genera et spe- 
cies subalternas... Unde dicunt quod oportet ponere ydeas ad hoc 
quod Deus cognoscat alia a se, et plures ydeas secundum plura- 
litatem creaturarum specie differentium... Sed ista positio videtur 
esse contra rationem. Primo quia essentia divina, prout est id quo 
Deus intelligit formaliter, est propria ratio et similitudo omnium 
creaturarum et non solum communis et excedens. Cuius probatio 
est quia per ipsam formaliter Deus intelligit distincte omnes crea- 
turas, sed sic prout essentia divina est id quo Deus intelligit for- 
maliter, ipsa non est distincta secundum rationes diversas per in- 
tellectum divinum, quia sic non est obiectum intellectus sed prin- 
cipium quo intelligit. Ergo eadem ratione prout Deus intelligit suam 
essentiam ut obiectum absque omni distinctione rationum, ad hoc 
intelligendo eam sic intelligit omnes creaturas. 

Praeterea, angelus per speciem universalem distincte cognoscit 
multa quorum species illa est propria similitudo et hoc directa co- 
gnitione.…. ergo cum non minus sit essentia divina propria similitudo 
omnium quam species in mente angeli, similitudo multorum, sequitur 
necessario quod essentia divina per se ex propria natura, absque 
omni consideratione ex immensitate suae perfectionis, est simili- 
tudo propria representativa omnium.…. 

Praeterea.. dicendum quod Deus cognoscendo essentiam suam 
absque distinctione cognoscit perfecte omnes creaturas distinctas 
cognoscendo qualiter diversimode imitantur suam essentiam secun- 
dum diversas proportiones, et hoc est cognoscere ydeas distinctas, 
et hoc est distinguere eas. Quaedam enim creaturae imitantur es- 
sentiam divinam propinquius et quaedam remotius secundum quod 
plus et minus participant de perfectione ipsius. Quia igitur cognos- 
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cit diversas proportiones creaturarum cognoscit plures ydeas. Plu- 
ralitas autem ydearum est ex parte diversarum proportionum crea- 
turarum, non autem ex parte essentiae secundum modum intelli- 
gendi divinum nec etiam ex parte intellectus divini : non enim 
possunt esse in intellectu divino plures rationes formaliter seu sub- 
iective, sicut in mente nostra, sed tantum obiective. Unde essentia 
divina intellecta a Deo cum proportione qua homo ipsam imitatur 
est ydea hominis et essentia divina intellecta cum proportione qua 
equus eam imitatur est ydea equi, et sic de alüis. Ita quod ex parte 
essentiae est unitas sed propter pluralitatem proportionum creatura- 
rum quae proportiones sunt de intellectu ydee dicuntur ydee plu- 
res. Ita quod de ratione ydee cuiuslibet est essentia divina unifor- 
miter intellecta, sed formale quod complet rationem ydee est de- 
terminata proportio creaturae, et illud distinguit unam ydeam ab 
alia. Imitabilitas enim quam attribuimus essentiae divinae non 
potest esse alia et alia nisi secundum rationem nostram, quia ex 
parte divinae mentis est una tantum. Unde respectus qui impor- 
tantur nomine ydearum non sunt in Deo secundum rem, sicut nec 
aliqua relatio quae est inter Deum et creaturam, sed attribuuntur 
ei secundum intellectum nostrum... Patet igitur ex dictis quod dis- 
tinctio ydearum non praesupponitur secundum rationem cognitione 
creaturarum sed potius e contrario. 


The second significant question raised by Sutton in treating of 
the Divine knowledge is that of God's apprehension of contingent 
futures. Stating his problem in Quodl. II, q. 5, as « Utrum Deus 
ab aeterno habuit certam cognitionem futurorum contingentium se- 
cundum quod contingentia sunt », Sutton observes on f. 175"° that 
the last phrase gives the question its whole meaning, for « secun- 
dum quod contingens est in actu productum ex suis causis, mani- 
festum est quod non solum cognoscitur a Deo, sed etiam a nobis ». 
He continues : 


Et quantum ad virtutem cognoscitivam creatam, manifestum 
est quod non potest aliquis intellectus creatus habere certam cogni- 
tionem de contingenti futuro ut est in causis suis, quia enim con- 
tingens dum est in causis suis potest impediri ne proveniat.… Di- 
cendum est tamen quod Deus omnia contingentia futura secundum 
quod sunt in suis causis cognoscit certitudinaliter et cognovit ab 
eterno ; et ratio huius est quia cognitio Dei mensuratur eternitate, 
sicut et esse suum, quia suum intelligere est suum esse. Eternitas 
autem est tota simul et nihilominus continet totum tempus, et ideo 
omnia quae sunt in toto tempore vel quacumque parte eius semper 
sunt Deo praesentia et ab eterno fuerunt. [ta quod intuitus Dei 
fertur ab eterno super omnia, quae fiunt successive in diversis par- 
tibus, non solum super eorum essentias sed super actuales eorum 
existentias; et ideo cum contingens est in sua causa tantum, prae- 
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sens est conspectui Divino proventus eius ex sua causa, ita prae- 
sens antequam proveniat sicut quando provenit ; et ideo necesse 
est dicere quod ïita certitudinaliter cognoscit Deus futurum contin- 
gens quando est in sua futuritione, nondum determinatum, sicut 
quando est actu in seipso. 


The last question of importance raised by our philosopher 
concerning the Divine knowledge is the possibility of God having 
scientia practica, a possibility rejected by Henry of Ghent in Sum., 
Art. 36, q. 4, on the grounds that God does not possess an intel- 
lectus practicus. The points in the doctrine of Henry that caught 
the attention of Sutton are evident from the criticisom which he 


proffers on f. 191‘? of Quodl. III, q. 3 : 


Primo sciendum quod distinctio sua est irrationalis..… quod di- 
citur quod proprie dicitur practica quae acquiritur ex experientia 
singularium. Îta quod ista conditio requiratur ad hoc quod pro- 
prie dicatur practica nullam habet probabilitatem. Si enim ars me- 
dicinae esset infusa alicui a Deo et per :illam artem curaret infir- 
mos, illa ars vere et proprie esset practica, et tamen non esset sic 
acquisita. Propterea, practica scientia idem est quod operativa sive 
activa, sed operatio sive actus nullum ordinem habet ad sui origi- 
nem secundum quam producitur, quia si sic, Deus non haberet 
actionem vel virtutem activam, sua enim potentia non habet cau- 
sam a qua oriatur. Ergo nulla scientia dicitur practica proprie ex 
hoc quod acquiritur per experientiam singularium. 

Secundo, hoc quod dicit quod scientia Dei non est causa re- 
rum quae fiunt nisi per accidens et sine qua non et improprie et 
quod sic exponende sint auctoritates, non est consonum verbis sanc- 
torum nec rationi. Non consonat verbis sanctorum quia sancti po- 
nunt in Deo artem per quam facta sunt omnia tamquam a Deo 
artificia. Dicit enim Augustinus 6 De Trin. (P. L. 42, 931-2) quod 
« Verbum est ars omnium viventium » et postea subdit « omnia 
divina arte facta sunt ». Manifestum est autem quod ars est scien- 
tia practica proprie et causa per se artificiatorum. Ergo et scientia 
Dei et Verbum eius est proprie practica et per se causa omnium 
creaturarum. Nec etiam consonat rationi sed repugnat. Quaecumque 
enim sunt ordinatae perfecte per ordinationem agentis facta sunt. Îta 
quod ordinate factum inquantum ordinatum est ab ordinante inquan- 
tum est ordinans per se non per accidens. Res autem a Deo pro- 
ductae ordinem habent convenientissimum et pulcherrimum. Ergo 
per ordinationem Dei facta sunt. Sed ordinare est operatio intellec- 
tus, ordinare enim aliqua fieri est cognoscere habitudines et propor- 
tiones eorum quae fiunt et iudicare quod sic fant. Ergo cognitio 
Dei est per se causa rerum, et determinat modum et ordinem fien- 
dorum a Deo, sicut ordinatio artificis est causa artificiatorum iudi- 
cando modum et ordinem eorum. 
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Et mirum est quod aliquis audeat tollere a Deo iudicium de 
rebus faciendis et de modo quo sunt faciendae, cum scriptura 
plena sit ubique loquatur de iudiciis Dei... Respondendum est ad 
rationes quas pro se ponit. Ad primum dicendum quod licet vo- 
luntas Dei non possit contradicere iudicium sui intellectus sed sem- 
per conformatur intellectui, cum sint unum et idem in Deo voluntas 
et intellectus, non tamen sequitur quod voluntas divina necessitate 
absoluta faciat ea quae facit, sed libere facit quia intellectus libere 
iudicat ea esse facienda. Sic enim iudicavit mundum esse facien- 
dum quod tamen potuit non hoc iudicasse sed potuit oppositum 
iudicasse. Et cum suum iudicare sit suum velle, ita voluit ab eterno 
quod mundus fieret quod tamen potuit voluisse quod non fieret ; 
quia igitur libere iudicavit, ideo consequens est quod libere voluit. 
Eadem enim est libertas intellectus divini ad iudicandum et volun- 
tatis divinae ad volendum. Nec etiam proprie dicitur quod voluntas 
Dei consequitur determinationem intellectus nisi addatur secundum 
nostrum modum intelligendi, sed potius determinatio quae est per 
intellectum est ipsa volitio…. 

Ad 2" argumentum dicendum quod non solum est tribuendum 
Deo id quod est optimum in creaturis, sed quicquid est perfectio- 
nis in creaturis. Non enim solum dicimus Deum esse sapientem 
sed viventem, quamvis in creaturis nobilius est esse sapientem 
quam viventem. Nunc autem non solum scientia speculativa ad 
perfectionem pertinet, sed etiam scientia practica, et ideo Deo at- 
tribuenda est scientia practica de his quae facit et intellectus prac- 
fous. + 

Ad 3" dicendum quod Deus cognoscendo se ipsum cognitione 
speculativa cognoscit alia a se non solum cognitione speculativa 
sed practica. Alioquin non haberet providentiam rerum nec guber- 
nationem. 

Ad 4" dicendum quod cum consilium sit quaedam inquisitio 
intellectus, ad imperfectionem intellectus pertinet consilium : non 
enim consulit <nisi> qui non est certus ad iudicandum quid fieri 
debeat, et propterea non est attribuendum Deo quod intelligat modo 
consiliationis... Verum est tamen quod in scriptura attribuitur Deo 
consilium... <<sed> hoc dicitur removendo illud quod est imper- 
fectionis a significatione nominis et retinendo quod est perfectionis, 
scilicet certitudinem iudicii quae certitudo in nobis provenit per in- 
quisitionem consili.…. 

Ad 5” dicendum quod hoc est de ratione scientiae practicae 
quod sit causa operis, sed quod ipsum opus sit finis ad quem ordi- 
natur scientia, hoc non est de ratione scientiae practicae nisi in 
nobis et ideo non oportet hoc attribuere scientiae divinae, quia hoc 
ad imperfectionem pertinet auod ordinetur in aliquod tamquam in 
finem et repugnat Deo propter hoc quod est ultimus finis inquan- 
tum omnia ordinantur; et ideo Deus omnia facit propter se ipsum, 
scilicet ut bonitas sua manifestetur in creaturis. 

Et videte debilitatem huius articuli quia argumentum est contra 
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opinionem suam. Sicut enim scientia practica in nobis ordinatur ad 
opus, sicut ad finem, ita et actus voluntatis quo volumus operari 
ordinatur ad opus sicut ad finem. Si igitur propter illum ordinem 
ad opus, scientia Dei non est practica nec causa operis, eadem 
ratione nec voluntas Dei qua vult operari erit practica nec ope- 
rativa nec causa operis quod ista opinio negat. Si autem voluntas 
Dei est per se causa operis, licet non ordinetur ad opus ut ad finem, 
sicut in nobis, ergo eadem ratione intellectus Dei et scientia Dei 
est per se causa operis, licet non ordinetur ad opus sicut ad finem :: 
et hoc est propositum. 


In his treatment of volition as one of the Divine activities Sut- 
ton includes at least three of the problems debated in his day : 
they concern the degree of freedom to be ascribed to the immu- 
table will of God, the nature of the reality conferred in creation, 
and the possibility of an eternal creation. 

The attitude adopted by Sutton on the first problem, which is 
discussed in Quodl. III, q. 4, will be evident from the following 
transcription (f. 192"*) : 


<Quidam> dicunt sicut libere <Deus> vult alia a se et non 
ex necessitate naturae, ita et se ipsum non ex necessitate naturae 
sed libere. Sed huic opinioni non est totaliter assentiendum quia 
falsa est in parte. Oportet enim dicere quod Deus velit seipsum 
naturaliter sive naturali necessitate et hoc potest ostendi multipli- 
citer. Unumquodque enim naturam habens naturaliter inclinatur in 
suam perfectionem naturalem, sicut materia naturaliter inclinatur 
in formam... Deus autem naturaliter habet perfectiones omnium 
rerum modo excellentissimo, et istae perfectiones non sunt aliud 
quam ipsemet. Ergo ipse naturaliter inclinatur in seipsum. Sed 
sua inclinatio est suum velle ; ergo Deus naturaliter vult se ip- 
sum ; amat ergo seipsum naturali necessitate. Praeterea, Philoso- 
phus dicit 2° De Gener. quod natura semper desiderat quod me- 
lius est. Si hoc sit verum de natura creata, multo magis oportet 
esse verum de natura increata quae impressit naturae creatae tale 
desiderium. Sed, sicut ibidem dicitur, melius est esse quam non 
esse, et hoc maxime verum est de esse divino quod est summum 
bonum quo melius cogitari non possit. Sicut igitur unumquodque 
creatum naturaliter amat se esse, ita Deus naturaliter amat suum 
esse : et ita, cum ipse sit suum esse, naturaliter amat seipsum... 

Ea quae Deus vult naturali necessitate sive absoluta non vult 
sic libere quod libero arbitrio, et huiusmodi sunt omnia quae vult 
circa seipsum. Quaecumque autem vult circa creaturas vult libere et 
libero arbitrio, ita quod potest ea non velle. Non tamen sic potest 
ea non velle, ut primo ea velit et postea non velit, quia sua volun- 
tas est immutabilis: et ideo vult ea cum quadam necessitate immu- 
tabilitatis et tamen libere quia per imperium voluntatis. Voluntas 
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enim est praevia il necessitati immutabilitatis et non e contrario ; 
non enim quia hoc est immutabile, ideo Deus vult hoc immutabi- 
liter, sed quia vult hoc, ideo immutabiliter vult hoc... 

Quia natura divina non potest aliter esse quam sit, cum sit 
omni modo immutabilis, quicquid voluntas divina circa Deum vult 
naturaliter sive naturali necessitate vult. Et non potest velle oppo- 
situm illius et per consequens non vult aliquid circa seipsum abso- 
lute libere per libertatem arbitri nec per imperium voluntatis; sed 
quicquid vult circa creaturas, illud vult sic libere... Illa naturalis 
necessitas qua Deus vult seipsum debet intelligi quasi praevia 
voluntati : ita ut voluntas cadat sub illa necessitate, non tamen 
illa necessitas cogit voluntatem ad sic volendum quia illa volitio 
est secundum inclinationem naturalem voluntatis ; coactio autem 
omnis est ab extrinseco contra inclinationem rei. Et tamen illa 
volitio non est liberi arbitri quia libertas arbitrii in operatione 
non solum excludit necessitatem coactionis sive violentiae, sed 
etiam necessitatem naturae. Potest tamen dici... quod in Deo et 
in nobis sit alia libertas ad operandum quam liberi arbitrii quod 
est eorum quae sunt ad finem quia finem naturaliter volumus et 
tamen libere sed non libero arbitrio. Et similiter Deus, qui est 
finis ultimus, naturaliter vult seipsum et non libere quia de ratione 
libertatis talis in voluntate non est ut possit aliquid velle et non 
velle, et non sit determinata ad unum, sicut natura est determi- 
nata ad unum. Talis enim libertas non opponitur necessitati natu- 
rali sed necessitati violentiae vel coactionis. Et sic non est ex infr- 
mitate voluntatis quod possit velle aliquid et non velle, sed est ex 
propria ratione liberae voluntatis, prout dicitur liberum arbitrium 
respectu eorum quae sunt ad finem. Quando tamen velle aliquid 
pertinet ad defectum voluntatis, tunc posse velle illud est ex de- 
fectibilitate liberi arbitrn, et sic posse peccare et non peccare per- 
tinet ad liberum arbitrium in angelis et hominibus sed non in Deo 
in cuius libero arbitrio nullus potest esse defectus. 


Passing now to the second problem raised by Sutton in his 
treatment of Divine volition, viz., the nature of the reality con- 
ferred on created things, we may first note that on f. 310'* of 
Quaest. 25 Sutton describes creation as a combination of the two 
types of operation recognized by Aristotle in his Met. 9 (cf. 1045 b 
35 sq.) and says of it «creatio non transit in exterius subiectum 
sed manet in agente, sicut imperium manet in ratione, et tamen 
per creationem constituitur extra Deum res creata ». 

About the reality conferred in creation there were two schools 
of thought, according to Sutton. 


Dicunt quidam quod creatio non ponit aliquid absolutum in 
creato sed relationem tantum, quia quod creatur non fit per mo- 
tum vel mutationem quia non fit ex aliquo praeexistenti quod pos- 
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sit esse subiectum motus vel mutationis. Unde creatio non est 
mutatio nec motus. Substracto autem motu ab actione et passione 
nihil remanet nisi relatio.. Ali dicunt quod creatio in creatura 
ponit quiddam absolutum quia est esse rei (f. 309"). 


Sutton's agreement with the first school is clear from his re- 
marks on f. 310" : 


Creatio... non est motus nec mutatio sed importat habitudinem 
quae est in re creata per quam ipsa res refertur ad creantem sicut 
ad suum principium a quo dependet : et ideo illa relatio realis 
est. Et quamvis non sit motus nec mutatio, significat tamen per 
modum motus, quia de tali productione loqui non possumus nisi 
per modum sensibilium productionum quae sunt motus. Quia igitur 
creatio non est motus, ideo creatio passive dicta non est aliquid 
absolutum sed relatio tantum. Subtracto enim motu ab actione et 
passione nihil remanet nisi relatio agentis ad patiens et patientis 
ad agens. 

Tenendum est igitur quod creatio non est esse creaturae sed 
est in creatura relatio creati ad creantem. Non dico ad creatorem, 
quia creari importat relationem actualem secundum quam res dici- 
tur creata, non autem relationem habitualem secundum quam res 
dicitur creatura. Creans autem et creatum dicuntur relative et sunt 
similis natura sicut creator et creatura quae important relationes 
habituales. 


The third debated question concerning the Divine volition was 
that of the possibility of an eternal creation. Here, as in the two 
previous questions, we shall find that the solution offered by Sut- 
ton bears a striking resemblance to the doctrine of St. Thomas. 
Sutton writes in Quaest. 29, f. 322" : 


Respondeo dicendum quod non includit contradictionem quod 
angelus vel alia ereatura semper fuerit ab eterno, et ad hoc ponen- 
dum tria movent, scilicet, rationes efficaces magistrorum, auctori- 
tates doctorum, et debilitas rationum adversariorum. Movent in- 
quam rationes efficaces magistrorum... inter quas haec est effica- 
cissima. Nulla causa producens effectum suum subito, necessario 
praecedit duratione suum effectum. Sed Deus est causa producens 
suum effectum non per motum, sed subito. Ergo non est necessa- 
rium quod Deus praecedat duratione suum effectum. 


This is followed by the remainder of the first proof put for- 
ward by St. Thomas in his De Eternitate Mundi which need not 
be reprinted here. Then we have on f. 323" : 


Secundo movent ad hoc ponendum auctoritates doctorum, prae- 
cipue beati Augustini qui, disputans contra ponentes mundum a 
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Deo esse semper factum, nullam demonstrationem adducit contra 
eos quae probet repugnantiam intellectuum esse in illa positione, 
sed potius assumit et asserit hoc quod effectus potest esse coevus 
suae causae, etsi causa sit eterna. Etenim 6° De Trin. (PL 27 
923) contra Arrianos qui sic arguebant quod Filius Dei non sit 
eternus. Si natus est a Patre, erat tempus quando non erat Filius. 
Augustinus negat hanc consequentiam dicens quod isti non intel- 
ligebant, et natum est Deo sempiternum esse, ut sit coeternus Patri 
Filius. Et ad hoc manifestandum ponit exemplum, dicens « Sicut 
splendor qui gignitur ab igne atque diffunditur, coevus est 1illi, et 
esset coeternus, si esset ignis eternus ». Vult igitur expresse quod 
effectus potest esse coevus suae causae et eternus, si causa est 
eterna. 

Item exemplum ponit Ricardus 1° De Trin., c. 6 (P. L. 196, 
895) et dicit quod «in natura creata legimus quid de natura in- 
creata pensare vel aestimare debeamus ». Unde absurdum videtur 
et irrationale quod natura creata possit producere effectum sibi 
coevum etsi talis natura esset eterna, et natura increata hoc non 
possit cum tamen sit omnipotens. 

Praeterea, Il lib. De Civ. Dei (P. L. 41, 319) dicit Augustinus 
quod nobilissimi philosophi qui ceteros philosophos nobilitate et 
auctoritate vicerunt mundum a Deo factum fatentur, non tamen 
eum temporis sed suae creationis volunt habere initium ut modo 
quodam vix intelligibilil semper sit factus, dicunt quidem aliquid. 
Vult igitur Augustinus quod illa positio sit intelhigibilis, licet vix, 
id est, cum difficuitate et ita vult quod non sit ibi repugnantia 
intellectuum. Causa autem quare est vix intelligibilis est quia ho- 
mines assueti sunt considerare factiones quae sunt ex tempore ubi 
non esse rei perfecte praecedit esse et fieri rei est in determinato 
instanti antequam non est factum esse rei, et ideo vix possunt 
intelligere contra suam consuetudinem factionem qua res semper 
sit facta, et semper habeat esse et nuncquam habeat non esse et 
quod non fiat in aliquo instanti antequam non sit facta. Tamen 
per rationem includitur talem factionem esse possibilem sine repu- 
gnantia intellectuum. Si enim per subtilitatem ingenii posset videri 
repugnantia intellectuum in praedicta positione nuncquam Aristo- 
teles, qui omnes philosophos excellebat ingenio posuisset mun- 
dum semper fuisse factum. Cum ponat ipsum a Deo factum, immo 
bene percipiebat quod ad illud problema rationem demonstrativam 
habere non poterat. Unde dicit libro Topicorum quod ad hoc pro- 
blema, utrum mundus sit eternus non habemus rationem, scilicet 
demonstrationem. Ex quo sequitur quod nec includit contradic- 
tionem quod mundus sit factus ex tempore nec quod fuerit semper 
factus. 

Patet igitur tam ex auctoritatibus doctorum catholicorum quam 
philosophorum quod mundum semper fuisse non includit contra- 
dictionem. 


Tertio potest hoc movere ad hoc ponendum debilitas ratio- 


Thomas of Sutton 235 


num adversariorum quae sufficienter solutae sunt in scriptis magis- 
trorum. Îta quod nihil virtutis in eis remanet. 


The same line of approach is also taken in Quodl. |, q. 7, 
where Sutton puts forward (f. 159'°) for reflection the following 
points : a) Since God has every perfection, He lacks nothing 
necessary for the production of an effect. Therefore it is reaso- 
nable to suppose that creatures were produced by Him from 
eternity without beginning ; b) It would be essential that the 
Divine will should precede its effect only if the activity of God 
presupposed deliberation, and this we know to be false. Hence 
it is intrinsically possible that creatures existed from eternity ; 
c) It has been wrongly assumed that creation implies esse in 
time after non esse, but in reality it simply means that nothing 
is presupposed in the creature produced and that the causality 
of the Creator extends to the entire being of the creature. 
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ÉTUDES CRITIQUES 


LES EXERCICES PRATIQUES 
DES SÉMINAIRES SCIENTIFIQUES 


La récente réforme des Facultés ecclésiastiques, réalisée par 
Pie XI', assigne une place importante aux exercices pratiques, 
à côté des cours théoriques dont ils sont l'indispensable complé- 
ment. Ces exercices ont pour but, aux termes de la Constitution 
apostolique, d'initier les étudiants aux méthodes scientifiques de 
recherche et d’exposition. En posant les principes qui doivent 
régir l’organisation des séminaires scientifiques, la législation pon- 
tificale ne fait qu'adopter et consacrer de son autorité des mé- 
thodes pédagogiques qui ont fait leurs preuves dans la plupart 
des départements de l’enseignement supérieur et qui, notamment, 
font depuis longtemps partie intégrante du programme de l’Institut 
supérieur de Philosophie à Louvain. Mais dans plus d’une institu- 
tion ecclésiastique, la nouvelle mesure entraîne la création, de 
toutes pièces, de séminaires philosophiques, théologiques, cano- 
niques, etc. Il est donc opportun qu'une orientation pratique soit 
fournie, par des hommes d'expérience, à ceux qui doivent prendre 
l'initiative délicate de ces créations nouvelles. Le P. de Ghellinck 
vient de combler ce desideratum en ce qui concerne les études 
théologiques, et il va sans dire que la plupart des principes qu'il 
expose et des suggestions qu'il fait peuvent être transposés aisé- 
ment dans les divers domaines de la recherche philosophique *. 

On ne peut songer à détailler le contenu de ce petit livre 
tout rempli de remarques psychologiques, d'exemples concrets, 
d'avertissements salutaires, et dès lors, tout pétillant de vie. 
Quelques lignes suffiront à en indiquer les thèmes capitaux, de 
manière à éveiller la légitime curiosité du lecteur. Cette brève 
analyse servira d’amorce à la discussion de l’une ou l’autre vue 
exposée dans l'ouvrage. 


* CF. Revue néoscolastique de philosophie, nov. 1931, pp. 491-493. 
? J. DE GHELLINCK, S. J., Les exercices pratiques du « Séminaire» en théo- 
logie. Vol. 19 x 12, xu-200 pp. Paris, Desclée De Brouwer, 1934: 20 fr. 
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Après avoir reconnu dans le travail personnel la caractéris- 
tique essentielle du séminaire, l’auteur retrace l’évolution histo- 
rique de cette institution relativement récente et dégage de cette 
esquisse quelques-uns des traits qui achèvent de fixer la physio- 
nomie propre d'un cours pratique (chap. I). Il décrit ensuite les 
principales formes ou modalités sous lesquelles peut se présenter 
le séminaire (Il), puis il propose, à titre d'exemples, diverses ma- 
tières ou sujets d'étude qui peuvent être traités au cours pratique 
(I). Des remarques complémentaires sont consacrées au fonction- 
nement du séminaire : composition, direction, durée des séances 
(IV). Il est question ensuite du pro-séminaire, institution prépara- 
toire, dont l’organisation doit être conçue en fonction du séminaire 
lui-même (V). Puis l’auteur revient au séminaire proprement dit 
pour montrer que des relations harmoniques doivent exister entre 
les cours théoriques et les cours pratiques (VI) et pour présenter 
quelques suggestions sur l'aménagement matériel du séminaire (VII). 
Des Appendices sont consacrés à des notes bibliographiques et à 
des extraits des documents pontificaux. 

Quelques questions ou suggestions. Une remarque, d’abord, sur 
l’ordre de l'exposé. S'il existe de bonnes raisons pour traiter du 
pro-séminaire (ne faut-il pas dire : pré-séminaire?) après avoir traité 
du séminaire proprement dit, on ne voit pas bien, par contre, pour- 
quoi les indications relatives à l'aménagement matériel ne viennent 
pas compléter les chapitres II à [V, qui ont pour objet l’organisa- 
tion du séminaire. Le chapitre VI (Le séminaire et les cours) vien- 
drait ensuite, tandis que le chapitre V (Le pro-séminaire) serait 
relégué à la fin du volume. Ainsi remanié, le plan semble plus 
logique et plus clair. 

En plusieurs endroits de son exposé, l’auteur s'arrête à l’ob- 
jection dirigée le plus fréquemment contre la méthode des sémi- 
naires scientifiques : elle aurait pour résultat la spécialisation à 
outrance, au détriment de la formation générale. Il est aisé, ré- 
plique-t-il d’abord, d’écarter ces inconvénients ( par une sage pro- 
portion des divers éléments qui doivent entrer dans la formation 
de l'élève » (p. 44). Mais il propose en outre, à plusieurs reprises, 
de distinguer une double catégorie d'étudiants : ceux qui sont des- 
tinés à devenir eux-mêmes des spécialistes et les autres; des pro- 
cédés différents devraient être appliqués aux deux catégories, en 
raison des buts différents à poursuivre, et l'orientation particulière 


devrait s’accentuer à mesure que les années de formation avancent; 
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pour la seconde catégorie — la plus nombreuse — il serait « par- 
faitement inutile, habituellement nocif et, probablement aussi, sou- 
verainement peu intéressant pour l'élève » d'orienter ses travaux 
vers la formation du spécialiste (p. 98 ; cf. pp. 49, 102-103). — 
Ces considérations semblent appeler des réserves. Tout d’abord, 
les défauts de la spécialisation sont suffisamment neutralisés par 
l’ensemble des cours théoriques et, dans le domaine des travaux 
prätiques, par la direction éclairée du maître, soucieux de mar- 
quer la place du détail dans l’ensemble. D'autre part, la réparti- 
tion des étudiants en deux catégories au cours de leurs études 
universitaires se heurte à de graves inconvénients. En pratique, il 
est presque toujours impossible de prévoir quel sera l’avenir d'un 
étudiant (l'impossibilité n’est certes pas moindre quand il s’agit 
d'étudiants ecclésiastiques). En outre, il ne faut pas perdre de 
vue que les grades universitaires doivent, en principe, être réser- 
vés à une élite intellectuelle ; la présence d'éléments médiocres 
dans les Facultés universitaires est donc un fait accidentel et anor- 
mal ; on ne doit pas en tenir compte dans l’organisation des études. 
Cette élite doit être initiée jusqu’au bout aux méthodes du travail 
scientifique ou de la recherche personnelle, laquelle entraîne néces- 
sairement la spécialisation : concrètement, les travaux du séminaire 
coïincideront avec la préparation de plus en plus prochaine de la 
dissertation doctorale, qui ne peut être assurément qu’un échan- 
tillon de travail de spécialiste. L'apprentissage de ce genre de 
travail est un élément de formation, même pour ceux qui ne sont 
pas destinés à la carrière de savant ou de chercheur. 

À lire l'ouvrage du P. de Ghellinck, on a l'impression que 
des tâches immenses et multiples sont réservées au cours pratique 
et l’on ne voit guère la possibilité de les réaliser dans les limites 
du temps réservé à ces exercices. — Sans doute, un choix s’im- 
pose : il n'est pas nécessaire de recourir à tous les procédés de 
formation, d'essayer tous les exercices. Mais en outre, parmi les 
tâches assignées au cours pratique, il en est qui sont plutôt, semble- 
t-il, de la compétence des cours théoriques spéciaux ou de ques- 
tions approfondies : c'est là surtout que doit se faire la prise de 
contact avec les tendances scientifiques contemporaines et avec 
les systèmes antagonistes (pp. 100-102). | 

Enfin, parmi les procédés de formation recommandés, l’auteur 
suggère de faire publier par l'élève, au cours de son travail, les 
résultats acquis sur un point déterminé (p. 115). — Les avantages 
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pédagogiques de la méthode sont incontestables. Mais le P. de 
Ghellinck ne me contredira pas, sans doute, si je pousse un cri 
d'alarme devant la menace d'un nouvel envahissement de pro- 
ductions littéraires boiteuses, tronquées, étroites, superficielles. La 
prolifération de cette littérature pseudo-scientifique rend le travail 
des chercheurs de plus en plus écrasant, étant donné que ces 
publications ne sont pas toujours entièrement négligeables. À ce 
point de vue, le système des dissertations doctorales imprimées 
(tel qu'il existe en Allemagne et ailleurs) est une véritable plaie 
dont il faut tâcher de réduire les ravages, en refusant impitoyable- 
ment de publier des travaux dépourvus d'originalité ou de solidité. 

Ces quelques réserves faites, les idées exposées dans l'ouvrage 
du P. de Ghellinck semblent devoir emporter tous les suffrages. 
Parmi les multiples suggestions heureuses qu'il présente, il en est 
deux qui méritent une attention spéciale. En premier lieu, l’auteur 
souligne les avantages du sujet unique (au sens large) pour tous les 
membres du cours pratique, et surtout d’un sujet unique emprunté 
au domaine des recherches personnelles du professeur ; il montre 
fort heureusement que, dans ce cas, l’« égoïsme apparent » du 
maître est en réalité tout profit pour les élèves (pp. 54-61). En 
second lieu, il propose de faire figurer au programme du séminaire 
ou du pro-séminaire, l’art difficile de composer un compte rendu 
(pp. 147-150). L'opportunité de cette suggestion n'échappera à per- 
sonne. 

Tous ceux qui ont à cœur la formation scientifique de la jeu- 
nesse universitaire et les progrès pédagogiques de l’enseignement 
supérieur, sauront gré au P. de Ghellinck d’avoir mis en relief les 
véritables méthodes d'initiation à la recherche personnelle et d’avoir 
livré, dans ces pages d'apparence modeste, le fruit de sa longue 
expérience personnelle et de celle des maîtres qu'il a consultés. 
Sans doute, ici plus que jamais se vérifie le proverbe : praxis dif- 
fert a speculatione. L'auteur le reconnaît volontiers : les principes 
qu'il énonce représentent un idéal que les contingences de la vie 
empêchent bien souvent de réaliser complètement. La grosse dif- 
ficulté sera fréquemment le défaut de temps, car la direction effec- 
tive d’un séminaire absorbe des heures innombrables qu'il n’est 
pas toujours facile de lui réserver. Mais s'il fallait renoncer à 
entreprendre les choses qu'on ne peut réaliser parfaitement, où 
donc s’arrêteraient nos hésitations et nos abstentions ? 

F. VAN STEENBERGHEN. 
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TRAVAUX RÉCENTS DE PSYCHOLOGIE 


Ouvrages généraux 


Nous avons signalé déjà le Guide de l'Etudiant en Psychologie, 
qui fournit toutes indications utiles sur l’enseignement officiel de la 


ï : 
a traité avec un som 


psychologie en France. La nouvelle édition 
spécial le chapitre consacré à l’enseignement de la psychologie en 


province. 


L'ouvrage de M. Müller-Freienfels sur les tendances de la psy- 
chologie contemporaine connut un rapide succès. C’est qu'il offre 
un moyen extrêmement pratique d'apprendre à connaître, à peu 
de frais, les nombreux courants de la psychologie contemporaine. 
Nous avons dit dans le compte rendu de l'édition précédente (Rev. 
néoscol., févr. 1931, p. 109) comment l’auteur a conçu cette étude 
et comment il est parvenu à classer logiquement les différents cou- 
rants de la psychologie (17 dans la nouvelle édition) sur une ligne 
idéale tracée entre les deux extrêmes, la psychologie purement ob- 
jective et la psychologie purement subjective. La nouvelle édition * 
n'apporte qu'un changement notable : un nouveau chapitre est con- 
sacré à l’école autrichienne de Brentano, Meinong, etc. Cet ouvrage 
est un modèle de clarté et de concision. Une table onomastique en 
rendrait la consultation encore plus aisée. I] est étonnant qu'il ne 
soit pas fait la moindre mention de la tendance scolastique. Ne 
vaudrait-il pas la peine de signaler p. ex. J. Geyser ou J. Frôbes, 
pour ne prendre que des auteurs de langue allemande? On ne peut 
pourtant nier qu'ils soient parfaitement au courant des idées con- 
temporaines ! Existe-t-il actuellement un manuel de psychologie ex- 
périmentale supérieur au Lehrbuch de Frôbes? Or, en 1927, le même 


auteur a édité une psychologie spéculative franchement scolastique. 


* Roger FRÉTIGNY, Guide de l'Etudiant en Psychologie (1933-1934). Paris, Al- 
can, 1933 : 19%x 12, 144 PP: ; 10 fr. 

? R. MüLLER-FREIENFELS, Die Hauptrichtungen der gegenwärtigen Psychologie. 
(Sammlung Wissenschaft und Bildung, 254). Dritte neubearbeitete Auflage. Leip- 
zig, Quelle und Meyer, 1933; 18x12, 149 pp.; 1.80 Mk. 
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Le fait donne à réfléchir : il faut bien que la néoscolastique ne soit 
pas si étrangère, comme certains le pensent encore, aux préoccu- 
pations du XX° siècle. D'ailleurs, à voir l’évolution de la psycho- 
logie de ces dernières années, on remarque un retour de plus en 
plus accentué vers des conceptions se rapprochant sensiblement de 
certaines thèses que la philosophie scolastique n’a cessé de consi- 
dérer comme fondamentales. 


M. F. et M° M.-L. Roussel ont mis leurs efforts en commun 
pour composer un traité élémentaire de philosophie * : la collabo- 
ration du père et de la fille fut si parfaitement intime qu'il en est 
résulté un ouvrage harmonieux, où il nous paraît impossible de 
découvrir la part de l’un et celle de l’autre. 

Le premier volume contient la psychologie et la métaphysique, 
bloquées en un même tout, parce que la première, selon les auteurs, 
tend à la seconde, et que celle-ci se fonde sur celle-là. On ne 
manque pas cependant de déterminer, quand il y a lieu, le moment 
précis où le passage se fait de l’une à l’autre. En fait, il s’agit en 
ordre principal d’une psychologie à base largement expérimentale 
et des questions philosophiques qui concernent les faits psychiques 
et qui relèvent de la psychologie philosophique. La conclusion de 
ces études psychologiques est l'affirmation de la réalité spirituelle 
de la conscience. 

Après un chapitre d'introduction générale sur la nature de la 
philosophie, on détermine ce qu'est la psychologie : « Elle ne se 
confond ni avec la physiologie, ni avec la sociologie ; elle vise à 
connaître la vie psychique en tant que vie psychique. Or cette 
dernière apparaît d’abord comme irréductible à la vie organique 
et à la vie sociale » (p. 41). La tendance constante de l'ouvrage 
sera précisément de montrer l'insuffisance de toute explication 
physiologique ou sociologique, et d'établir par là le caractère 
propre de la vie psychique. 

Tout au long de cinq livres on étudie les fonctions fondamen- 
tales de la vie psychique (sensation, mémoire, association des idées, 
attention), l'intelligence (imagination, idée générale, jugement, rai- 
sonnement, croyance, raison et principes directeurs de la connais- 


8 F. et Mie M.-L. Roussel, Traité élémentaire de Philosophie. T. |, Intro- 
duction générale. Psychologie. Métaphysique. Paris, Eug. Belin, 1933; 22 x 14, 
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sance), les résultats du travail intellectuel (connaissance du moi, 
connaissance du monde, espace, temps, causalité, langage), l'acti- 
vité (mouvements, instincts, habitudes, volonté, liberté), la vie af- 
fective (sensations affectives, émotions, passions, sentiments, évo- 
lution de la sensibilité), enfin les conclusions concernant la nature 
de la conscience. 

Les chapitres se divisent en leçons, toutes construites sur le 
même type : le problème est formulé en quelques lignes, il est 
examiné méthodiquement par points ; quelques mots résument et 
formulent les conclusions. On voit le souci pédagogique. Seule 
une longue pratique de l’enseignement explique tant de méthode 
et de clarté. L’exposé est vivant, direct ; l'information scientifique 
est bonne. Les étudiants, et même les professeurs, trouveront en 
cet ouvrage un traité d’une lecture agréable, suggestive et fruc- 
tueuse. 


Le manuel de R. Hauser ‘ expose la psychologie du point de 
vue de la «totalité ». I] pose en principe qu'il est impossible de 
reconstruire la vie consciente au moyen d'un nombre déterminé 
d'éléments. Si l’on veut comprendre une donnée psychique quel- 
conque, il faudra la considérer dans l’ensemble de la vie. Encore 
ne peut-on oublier que cette vie est liée au corps : ce n’est que 
dans le «tout », l’homme concret, que chaque donnée prend sa 
pleine signification. 

La vie consciente suit toujours une direction, elle est tendance. 
L'auteur étudie sommairement les mouvements psychiques fonda- 
mentaux : tendance à se faire valoir, à dominer, tendance à la 
vie sociale et à l’amour, etc. La vie consciente implique la con- 
naissance ; elle produit et se représente des synthèses objectives : 
on y retrouve le mouvement compliqué de la connaissance sen- 
sible, les opérations intellectuelles, le déroulement conscient de 
l’action. Il faut tenir compte du travail subconscient dont le cours 
de la conscience subit le contre-coup. Il faut enfin considérer les 
états émotionnels et les situations particulières, qui affectent l’en- 
semble de la vie psychique. 


Cette étude générale achevée, surgissent les problèmes de la 


* Rudolf HAUSER, Lehrbuch der Psychologie. Freiburg-im-Br., Herder, 1933: 
23 x 15, vi-136 pp.; 3 Mk. 
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psychologie différentielle et l'étude des rapports entre la vie psy- 
chique et la vie physiologique. Enfin la philosophie, ou psycho- 
logie théorique, pose un certain nombre de problèmes des plus 
fondamentaux concernant la nature et la destinée de l’homme. 

Ce manuel a le grand avantage d'être très « humain », il 
donne l'impression d'étudier cette réalité concrète que nous sommes 
et qui nous est familière. L'élève sera porté à s'y intéresser. 
L'étude est menée en se fondant souvent sur l'observation com- 
mune. À point nommé les résultats des expériences de labora- 
toire s'y trouvent insérés ; de les avoir mis à leur place et de les 
regarder dans la perspective d’une vue d'ensemble, constitue un 
progrès notable : on est amené à les juger à leur juste valeur, 
sans tomber dans l'exagération, et il devient possible d’embrasser 
d'un regard l'immense domaine non encore défriché par l’expé- 
rimentation et où l'on ne dispose que de l'observation commune 
pour répandre quelque lumière. On aurait évidemment tort de dé- 
précier complètement cette observation commune, qui est bien 
souvent l'unique moyen d'information, et de ne pas en faire un 
usage prudent, du moins dans un manuel élémentaire de psycho- 
logie générale. 

La méthode globale présente quelques inconvénients. Elle n’a 
pas la simplicité, ni la clarté de la méthode analytique, et donne 
lieu à un exposé un peu touffu, où il est question de tout à pro- 
pos de tout. Sans doute la vie psychique a-t-elle ce caractère. 
Mais au point de vue pédagogique ne serait-il pas opportun d’ap- 
pliquer davantage l'analyse, quitte à en corriger les défauts par 
des aperçus synthétiques répétés ? Une remarque plus importante 
dans le même ordre d'idées : il nous semble que le caractère 
propre de la vie de l'intelligence et de la volonté n'est pas suf- 
fisamment mis en lumière par l’auteur. Il y avait lieu d'y insister, 
parce qu'il s’agit d'un manuel et que les conséquences philoso- 
phiques de cette thèse sont trop importantes. Sans doute, la vie 
sensible n’est pas séparée de la vie supérieure, et, en réalité, les 
deux se compénètrent pour ne constituer qu'une vie psychique ; 
mais il est incontestable cependant, que cette vie dans son en- 
semble présente des caractères qui s'opposent radicalement et qui 
nous permettent de conclure à une nature à la fois organique et 
spirituelle. Ce fait, le plus important de l'étude de l'homme, doit 


être amplement souligné. 
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La psychologie générale de M. Broermann * a été traduite en 
néerlandais sur la deuxième édition allemande, parue en 1931 (la 
première date de 1929). Elle fut écrite pour les élèves de péda- 
gogie. Ce n’est cependant pas une psychologie pédagogique, mais 
une psychologie générale, en ce sens qu’elle n’étudie que la vie 
normale de l'adulte, tout en indiquant brièvement à la fin de 
chaque chapitre quelques applications pédagogiques pratiques. Elle 
se tient strictement sur le terrain de la psychologie expérimentale. 
Sans doute l’auteur ne nie point la possibilité ni l'utilité des re- 
cherches philosophiques : bien au contraire, il a nettement con- 
science des limites de l'étude purement empirique. Sur l'impor- 
tante question de la liberté, par exemple, il fait remarquer qu'une 
réponse adéquate ne peut être donnée par la psychologie empi- 
rique et que la question relève finalement de la philosophie. On 
peut en conclure que l'enseignement de la psychologie requiert 
de toute nécessité une partie philosophique, sous peine de fausser 
l'esprit des élèves et de négliger pratiquement les problèmes les 
plus fondamentaux de la vie; d'autant plus que, sur le terrain 
de l’activité spirituelle, celui de la connaissance intellectuelle et 
de la libre volonté, la psychologie expérimentale n'est point en- 
core parvenue à pousser fort loin ses investigations. 

M. Broermann s'inspire surtout de Frôbes et de Geyser. La 
division de la matière est reprise à ce dernier. On étudie d’abord 
les différentes classes de phénomènes psychiques, à savoir la con- 
naissance (sensation, perception, image et pensée), les états affec- 
tifs, les tendances et la volonté : on s'occupe ensuite des condi- 
tions générales de ces phénomènes, à savoir de la mémoire, de 
l'attention, de l'imagination et de l'intelligence. 

L'auteur présente, de façon très exacte, les données essen- 
tielles de la psychologie expérimentale. Il est tenu compte de 
certaines questions spéciales importantes, p. ex. de la Gestaltpsy- 
chologie, de l'image eidétique, de la caractérologie, etc. L'intro- 
duction insiste sur les tendances et caractères généraux de la psy- 
chologie contemporaine. La bibliographie est bien tenue à jour. 
L'exposé est parfois assez confus. Sans doute la faute en est sou- 


* Ernst BROERMANN, Algemeene Zielkunde. Inleiding in hare feiten en pro- 
blemen in bijzonder verband met de pedagogiek. In ‘t Nederlandsch bewerkt 
door J. DE Cock en M. DE Vos. (Uitgaven van het Vlaamsch Opvoedkundig 
Tijdschrift). Brussel, Standaardboekhandel, 1934; 25 x 17, 216 pp.; 28 fr. 
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vent à l'état actuel des recherches et au caractère fragmentaire ou 
provisoire des résultats. Il reste toutefois que des débutants y trou- 
veront assez difficilement une ligne ferme, par exemple dans ce qui 
concerne la pensée et la volonté. Nous considérons cet ouvrage 
comme un manuel de réelle valeur, et l’on doit remercier les tra- 
ducteurs de l'avoir rendu accessible au public de langue néerlan- 
daise. 


Il n'est pas trop tard, sans doute, pour signaler deux impor- 
tants fascicules du Handbuch der Philosophie, qui étudient l’un et 
l’autre des questions de psychologie au point de vue historique ‘. 

M. Seifert, dont nous avons déjà fait connaître une Caractéro- 
logie parue en 1929 dans la même collection (Cfr Rev. néoscolast., 
1933, p. 299) parcourt rapidement l’histoire de la philosophie pour 
retrouver la ligne de l’évolution profonde de la psychologie depuis 
l'antiquité grecque jusqu'à nos jours. Des Grecs il ne retient qu’Aris- 
tote et Plotin. Il s'arrête plus longuement aux premiers siècles chré- 
tiens et à S. Augustin : l'influence des idées chrétiennes (création 
de l'âme à la ressemblance de Dieu, valeur de la personne humaine) 
fut décisive sur la conception de la psychologie ; pour s’en con- 
vaincre il suffit de comparer la métaphysique, nébuleuse bien qu'in- 
tellectualiste, de Plotin avec les théories de S. Augustin, le psycho- 
logue le plus génial de tous les temps. Une autre étude intéressante 
est celle de la transition des conceptions du moyen âge à la psy- 
chologie mcderne, évolution lente qui aboutit à la psychologie 
expérimentale du xix° siècle. L'auteur ne s'arrête à aucun philo- 
sophe en particulier, mais indique sommairement les grandes direc- 
tions prises par les recherches psychologiques. Il ne s’attarde guère 
à étudier la psychologie contemporaine, qui a déjà fait l’objet de 
nombreux travaux. D'ailleurs, ce n’est pas à une étude de détail 
qu'il se livre (les cadres d’un manuel ne le permettent pas), mais 
à la détermination des conceptions fondamentales qui commandent 
les études psychologiques. Cependant les renseignements qu'il four- 


5 Friedrich SEIFERT, Metaphysik der Seele (Handbuch der Philosophie von 
A. Baeumler und M. Schroeter, Abtlg. III, Beitrag F). München-Berlin, R. Olden- 
bourg, 1928; 26x18, 98 pp. 
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nit sur l'évolution des idées de noûs, de pneuma, d'âme, etc., ne 
manquent pas d'intérêt. Chaque chapitre est accompagné d'une 
indication très sommaire des sources et d’une bibliographie des 
travaux (tous allemands, sauf Naville et Portalié, p. 53). 

L'étude de B. Groethuysen constitue une galerie de tableaux 
largement brossés, tendant à mettre en lumière la place qu'occupe 
l’homme dans les systèmes de l’antiquité, de Platon à S. Augustin. 
Aucun exposé des théories, mais uniquement l'indication du point 
de vue, l’angle de vision qui délimite et mesure l'étude philoso- 
phique de l’homme. Platon voit avant tout l'âme; Aristote analyse 
la nature humaine, qui a sa place déterminée dans la hiérarchie 
cosmique; la philosophie gréco-romaine de l’époque hellénistique 
fait tout converger vers la personne vivante et individuelle; Plotin 
y ajoute la perte de la conscience personnelle dans l'union trans- 
cendante avec l'Un. Finalement $S. Augustin parvient à harmoniser 
ces différentes conceptions en considérant l’homme, qui a sa place 
dans le cosmos, comme ayant une âme personnelle, qui de tout 
le poids de sa nature tend à une union personnelle avec Dieu. 

Etude très vivante, sans aucun développement technique, con- 
férences très suggestives, à la portée du grand public. Les notes en 
petit texte et les références aux sources peuvent corriger, en les 
nuançant, les vues quelque peu schématiques de l'exposé. Deux 
autres fascicules (pp. 97 à 160 et 161 à 207), parus en 193|, pour- 
suivent suivant la même méthode l’histoire de l'anthropologie. 


M. Theodor Steinbüchel, professeur à l’université de Giessen, 
s'est proposé de publier, avec l’aide de plusieurs collaborateurs 
catholiques, un grand ouvrage en 3 ou 4 volumes, intitulé Die 
Philosophie, ihre Geschichte und ihre Systematik. Cet ouvrage 
comprendra une quinzaine de fascicules, dont quelques-uns vien- 
nent de paraître. Le dixième fascicule, de la main de V. Rüfner 
(Wurzbourg), contient une étude systématique de la nature et de 
la place que l’homme y occupe ‘. 

L'auteur veut établir que l’homme, tout en faisant partie de 
la nature, la dépasse ; qu'il est donc matériel, mais en même temps 
transcendant à la matière, c'est-à-dire spirituel. D'ailleurs, si l’homme 


7 Vincenz RUEFNER, Die Natur und der Mensch in Ihr (Die Philosophie. Ihre 
Geschichte und ihre Systematik, Abtig. 10). 27x18, 82 pp. Bonn, Peter Hanstein, 
1934; 2.60 Mk. 
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n'était autre chose qu'une partie de l'univers matériel, comment lui 
serait-il possible de poser des problèmes concernant l’univers en son 
entier ? 

M. Rüfner retrace le tableau du monde minéral et du monde 
organique tel que les sciences de nos jours les dépeignent. Il ne 
s'agit pas tant de rappeler le détail des lois et des théories que 
de marquer les points de vue et les tendances générales. Dans le 
domaine de la physique nous assistons à l'aboutissement d’un 
mouvement qui eut son origine au XIV° siècle et qui a fait de la 
physique la science des mesures quantitatives. Les concepts fon- 
damentaux (substance, force, masse, énergie, causalité, espace, 
temps) ont été vidés petit à petit de tout le contenu psycholo- 
gique et qualitatif, que l'expérience commune préscientifique y 
avaient mis. On peut se demander pourtant si la microstructure 
de l'atome n'opposera pas un obstacle infranchissable à cette 
réduction, en nous forçant à tenir compte d’une « totalité » qui 
n'est pas une pure addition de parties. Le point de vue du phy- 
sicien est légitime, mais il est limité et n'épuise pas la réalité. 
Le mécanicisme universel est une erreur. Outre le donné « phy- 
sique » il y a autre chose (« metaphysicalisch »), qui n’est pas 
cependant du « métaphysique » au sens philosophique du mot. 

L'étude de la vie fait toucher du doigt les limites du point 
de vue physique. Dans le domaine de la vie l'individu, la force 
interne, la finalité, la forme des organes et l’évolution dans le 
temps reprennent leurs droits. La méthode cessera donc d'être 
purement physique et le sens des concepts fondamentaux se rap- 
prochera de celui que le langage usuel leur attribue. L'auteur étu- 
die successivement les différents règnes de la vie, en marquant 
l'emprise toujours plus grande du tout sur les parties. L'homme 
connaît l’objet comme tel et, en ce sens, s'oppose parfaitement 
à son milieu : il est libre, maître de ses actes et de sa destinée. 
L'homme se libère donc de la matière et la domine : tout en étant 
matériel, il est, à raison de son esprit, une personne dont l’activité 
s'oriente vers l’infinité divine. La grandeur de l’homme ne tient 
pas tant à la construction anatomique, au sang et à la race, qu'à 
l'élément spirituel qui est le principe de sa personnalité. 

M. Rüfner nous offre de la nature et de l’homme une vue 
panoramique précise, exacte et d'une sobriété de détails remar- 
quable. La difficulté était grande de ne choisir, parmi la multitude 
innombrable des données scientifiques, que les faits qui caracté- 
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risent vraiment la nature et les tendances des sciences. M. Rüfner 
est parvenu à résoudre cette difficulté. Dans la synthèse qu'il pré- 
sente, les faits sont ramassés en un tout parfaitement cohérent, les 
lignes saillantes se détachent clairement et l'exposé n'est pas en- 
combré de développements scientifiques trop difficiles. Le public 
cultivé sera reconnaissant à l’auteur de pouvoir, d’un point de vue 
philosophique, jeter un regard circulaire sur l’ensemble du monde 
scientifique. 

Une bibliographie relativement abondante se trouve à la fin de 
chaque paragraphe. Pourquoi est-elle exclusivement allemande? Un 
seul travail non allemand y est mentionné, un article de M. Mari- 
tain; encore cet article a-t-il paru en Allemagne, dans Philosophia 
perennis, Festgabe ]. Geyser. 


L'ouvrage de M. Ferrière sur la primauté de l'esprit’ a comme 
but de jeter les bases psychologiques d’un système pédagogique. 
L'auteur estime que notre vieille civilisation s’en va à la dérive : 
après tant d’autres, il pousse un cri d'alarme. I] ne considère 
cependant pas la situation comme totalement désespérée, pourvu 
qu'on mette tout en œuvre pour faire l'éducation de la jeunesse. 
Lui-même veut mettre la main à la charrue et, riche d’une longue 
expérience, aider ceux à qui incombe la tâche difficile de l’édu- 
cation des jeunes. 

La vie est élan vital et tend non seulement à se conserver, 
mais à devenir plus riche et plus intense. Dans l’homme la réac- 
tion vitale présente un triple caractère : elle est tout à la fois 
affective, intellectuelle et volontaire. La psychanalyse nous a ap- 
pris à tenir le plus grand compte de la subconscience, qui com- 
prend plusieurs couches où prennent racine de nombreuses ten- 
dances diversement ramifiées. Celles-ci, toutes bonnes sans excep- 
tion si on les considère en elles-mêmes, demandent une éducation 
soignée pour pouvoir se développer harmonieusement et constituer 
un faisceau compact de forces ordonnées à un bien supérieur. 
Dans la hiérarchie des tendances il faut donner le pas à celles 
de l'esprit, au moi supérieur de l’homme. Mais ceci ne va pas 
sans difficultés, et quelque méthode qu'on emploie, on ne pourra 
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jamais se passer d'imposer l'effort et de cultiver la volonté (de ce 
point de vue l’auteur fait la critique de la méthode Coué). Il faut 
faire la place large à la psychologie génétique. L'auteur oppose 
«l'école active » (placée sous le patronage de J.-J. Rousseau) qu'il 
préconise, à « l’école autoritaire », surchargée et ennuyeuse, qui 
néglige de tenir compte de l’activité propre à l'enfant et oublie 
de mettre en valeur ce qui l’intéresse et peut soutenir ses efforts. 
L'éducation doit « libérer » l'enfant en assurant la domination de 
l'esprit et en lui procurant par là même la force et le bonheur. 
Le dernier chapitre affirme que le culte de l'esprit prend néces- 
sairement un caractère religieux. Chaque chapitre comprend des 
conclusions pédagogiques générales. 

L'ouvrage est écrit d'enthousiasme. Toute métaphysique en est 
bannie. Il s’agit de la réalité des faits et des leçons pratiques qu’on 
en doit tirer. L'auteur nous trace, dans ses grandes lignes, l’image 
de la vie psychique de l'enfant et des problèmes de pédagogie 
générale qu'elle pose. Les remarques de bon sens, fruit de l’expé- 
rience, ne manquent pas. On ne s'étonnera pas, sans doute, que 
nous ayons trouvé le dernier chapitre extrêmement vague. Dieu, 
l'Esprit : en fin de compte, que faut-il entendre par là? D'une 
façon générale nous ne voyons pas bien ce que l’auteur entend 
par esprit ou moi supérieur. 

Il est fait une rapide allusion à N. D. de Lourdes, allusion 
dont nous ne voyons ni l'opportunité, ni la raison (p.109). Ailleurs 
il est parlé du péché originel (p. 180) : il nous semble que l’auteur 
se méprend sur sa nature, du moins pour ce qui regarde la théo- 
logie catholique, qui n’en fait nullement un péché personnel dans 
les descendants d'Adam. Qu'’aucune tendance naturelle, prise en 
elle-même, ne soit mauvaise, le catholicisme ne le nie point ; 
mais ne faut-il pas une éducation pour empêcher le désordre qui, 
sans elle, se produirait fatalement ? L'auteur lui-même y insiste, 
non sans raison (p. ex. p. 203). C’est là ce que la théologie catho- 
lique souligne, et elle voit dans cette nécessité la conséquence du 


péché originel. 


Nous tenons à signaler un petit ouvrage de M. le Chan. De- 
hove *, dans lequel l’auteur fournit les données les plus élémen- 
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taires de la psychologie pathologique et de la pathologie men- 
tale, en se tenant dans le cadre d’une exposition scolaire. On y 
trouve d’abord quelques éclaircissements préliminaires ; ensuite le 
catalogue des faits psychiques pathologiques, rangés en trois classes : 
les altérations par excès (ou en « hyper »), les altérations par défaut 
(ou en «hypo »), les altérations par perversion (ou en « para »); 
enfin, pour la pathologie mentale, l'indication des types noso- 
logiques majeurs. [Il va sans dire que l’auteur se borne à expli- 
quer les termes scientifiques, en usage pour désigner les diffé- 
rentes psychoses, et à noter les phénomènes principaux caractéri- 
sant celles-ci. L'’impression en deux caractères différents selon 
l'importance relative du développement, les citations empruntées 
à des spécialistes de première marque et portant sur des cas par- 
ticulièrement significatifs, les références au grand Traité de G. Du- 
mas, les indications bibliographiques (travaux français ou traduits 
en français), l’Index analytique, font de ce livre un petit manuel 
élémentaire très simple, clair et pratique. 


Monographies 


Quel est l’objet de la psychologie ? Quelle est, dès lors, la 
nature de cette science ? M. Brederveld a cru qu'il n’était pas in- 


utile de reprendre la question ‘° 


. Aussi bien ce problème, soulevé 
dès la naissance de la psychologie expérimentale, est-il toujours 
demeuré actuel. Mais de nos jours plus que jamais il s'impose à 
l'attention, car il est évident que la psychologie cherche sa voie 
à tâtons, qu elle s'engage dans des directions nombreuses et variées, 
parfois sans issue, et qu'elle aurait tout avantage à délimiter nette- 
ment son domaine. 

Une question préalable : faut-il définir une science par son 
objet ou par sa méthode ? Quel est le rapport entre l’objet et le 
concept qu'on s'en forme, et cela n'engage-t-il pas déjà la mé- 
thode ? On comprend pourquoi M. Brederveld consacre quelques 
pages de prolégomènes à cette question d’épistémologie et de cri- 
tique intéressant la science comme telle. À son avis, c’est avant 


7° J. BREDERVELD, Het object der psychologie. Groningen, Wolters, 1933; 
24 x 16, 144 pp.; 2,90 f. 


Travaux récents de psychologie 249 


tout l’objet, contenu de connaissance, qui doit servir à déterminer 
la nature de la science. 

Nous distinguons spontanément les phénomènes psychiques et 
les phénomènes physiques. À la réflexion cependant on se heurte 
à des difficultés, et l’on finirait par tout ramener au domaine psy- 
chique, d’abord les états du corps humain, ensuite les choses exté- 
rieures en tant que phénomènes. L'auteur s'attache à justifier la 
thèse suivante : l’objet de la psychologie est le vécu en tant que 
tel. Il met en lumière l'unité et la polarité de la conscience : 
celle-ci n'est pas donnée comme relation, ni comme action, mais 
comme un tout original et irréductible dans lequel baignent et se 
fondent des éléments distincts, p. ex. le moi et l’objet. La con- 
science est le milieu dans lequel les phénomènes apparaissent: si 
l’on isole un élément, on le transforme en un objet nouveau, qui 
n'appartient plus à la psychologie. Celle-ci se tient essentiellement 
au point de vue de la «totalité » du vécu : la conscience est syn- 
thèse. Tout phénomène appartient au domaine psychologique pour 
autant qu on le considère dans la synthèse du courant psychique. 

Cette thèse n'exclut-elle pas de la psychologie bien des re- 
cherches que généralement on y rattache ? Sans doute : il y a, par 
exemple, la science du « comportement », de la manière dont l’in- 
dividu réagit à son milieu. Mais l’auteur, pour avoir des situations 
nettes, préférerait parler ici de « pragmatique » ou d’« anthropo- 
logie pragmatique ». La psycho-physique, la psychologie objec- 
tive de Bechterew, le Behaviorisme d'une part, les sciences de 
l'esprit (Geisteswissenschaften) et la caractérologie d'autre part en 
feraient partie. Le comportement implique un élément psychique 
et c'est dans la conscience qu’on cherchera normalement la raison 
principale de la réaction totale. On pourrait donc parler de « psy- 
chologie pragmatique », pourvu qu'on n'oublie point qu'il y a-un 
domaine bien caractérisé, le vécu, le psychique en tant que tel, 
qui doit faire l’objet d’une étude spéciale, la psychologie propre- 
ment dite. 

La psychologie ne doit pas se laisser envahir par des sciences 
voisines. Elle doit, de son côté, respecter les domaines étrangers 
et se garder de l’exagération « psychologiste » : c'est surtout du 
côté de l’épistémologie, de la logique, de la morale, et, en géné- 
ral, de la science des valeurs objectives qu'elle manifeste trop 
souvent une tendance à franchir ses frontières naturelles. 

La dernière partie de cet ouvrage parcourt rapidement l'histoire, 
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pour retrouver les étapes qui ont mené à la constitution de la psy- 
chologie scientifique indépendante. L'auteur ignore tout le moyen 
À A *, . 
âge et ne mentionne même pas l’époque de la haute scolastique. 
Il est parfaitement renseigné sur la science contemporaine. 

Cet ouvrage pose hardiment les problèmes et n'hésite pas à 
formuler une solution bien définie. La thèse mérite d'être exa- 
minée et discutée, comme le souhaite l’auteur, et nous pensons 

, à RME Rd, 
qu'on aurait tout intérêt à s'engager dans la voie indiquée par 


M. Brederveld. 


Le R. P. de la Vaissière estime à bon droit lui aussi que les 
psychologues devraient s'entendre sur des données premières pou- 
vant offrir un point de départ précis de la psychologie, ou du 
moins sur la signification des termes qu'ils emploient. On sait 
qu'en ce domaine le vocabulaire est loin d’être fixé et qu'il en 
résulte des confusions fâcheuses. Quel sens attribuer aux mots : 
conscient, subconscient, inconscient, individualité et personnalité 
psychologique, dynamisme psychologique? Dans un article récent’, 
le R. P. fait à ce propos quelques remarques fort judicieuses et, 
pour déterminer le sens des mots indiqués, propose de partir de 
la définition suivante de la psychologie expérimentale : « c’est la 
science positive des faits de connaissance ». Dans cette définition, 
l'expression «faits de connaissance » signifie, non pas l’objet connu 
en lui-même, mais le fait qu'il est connu; en ce sens seulement la 
psychologie peut être appelée la science de l’objet connu en tant 
que connu. À première vue cette définition étonne. Nous sommes 
habitués (surtout en psychologie scolastique) à considérer les faits 
de connaissance comme une classe de faits psychiques s’opposant 
à d’autres, qui appartiennent à la vie appétitive. À prendre toute- 
fois l'expression dans un sens large et encore indéterminé : les 
faits qui « manifestent un objet », le P. de la Vaissière arrive à 
l’étendre tant aux faits conscients qu'aux faits subconscients et à 
définir par rapport à eux les faits inconscients. 


L'analyse de l’activité immanente fournit l’occasion à M. Vic- 
tor Marcel d’esquisser à grands traits tout un système philoso- 
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phique *. Elle lui permet surtout de s'opposer énergiquement à 
l'idéalisme et d'affirmer le primat de l'être. 

Dans l'Introduction, l’auteur énonce et justifie sommairement 
ses thèses d’épistémologie et de métaphysique générale. Dans le 
corps de l'ouvrage il étudie successivement l’activité en général, 
l'activité purement immanente, les données ontologiques et psy- 
chologiques de celle-ci ; il consacre les dernières pages à la nature 
des êtres doués d’activité purement immanente, c’est-à-dire à la 
nature de l'animal, de l’homme et de Dieu. 

Comme l'indique le sous-titre, l'ouvrage est principalement une 
étude philosophique de la connaissance. C’est que, de l'avis de 
l’auteur, les tendances demeurent inconscientes, et la vie psychique 
en tant que consciente se réduit à la connaissance et aux états 
affectifs. On comprend dès lors que M. Marcel, dans son ouvrage 
traitant de l’activité immanente, ait cru suffisant de ne consacrer 
que quelques pages aux faits psychiques autres que les connais- 
sances. Nous pensons que sur ce point on lui opposera quelques 
critiques. 

Sans aucun doute M. Marcel a fourni un effort méritoire en 
soulevant hardiment le problème ardu de l’activité immanente. Il 
soutient ses thèses avec beaucoup d'indépendance et les défend 
avec méthode et vigueur. On y reconnaît la fermeté et l’allant de 
l'officier de cavalerie. Dans la préface, M. le professeur Michel 
Souriau rend hommage à la personnalité de l’auteur et note les 
traits caractéristiques de sa thèse doctorale. « M. Marcel pense en 
homme du xXH!° siècle », écrit-il. Peut-être bien. Il reprend en tout 
cas les termes, les principes, les syllogismes scolastiques. « Spécu- 
lativement, la philosophie de saint Thomas le satisfait », ajoute 
M. Souriau. C’est possible. Mais en ce cas le système qu'expose 
M. Marcel reproduit les idées de S. Thomas d’une façon tellemént 
personnelle, qu’on n'y retrouve pas toujours les théories du Docteur 
angélique. L'auteur s’est livré à des méditations sur des problèmes 
éternels de la philosophie. Il a retrouvé chez les scolastiques, en 
particulier chez S. Thomas, des principes s’accordant pleinement 
avec le bon sens. Ces principes, il les affirme avec vigueur : le 
réalisme, la substance, la distinction de nature entre la sensation 


et l’intellection, la liberté, Dieu, etc. Il ne les examine pas toujours 
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longuement. Il ne peut s'empêcher, par exemple, d'affirmer d’em- 
blée le «réalisme naïf » et le pluralisme, et de s'opposer avec 
quelque humeur au large courant de l’idéalisme moderne. Il ne 
s’embarrasse d’ailleurs nullement de littérature : toute bibliographie 
est absente de son œuvre ; en note quelques rares références à des 
livres déjà anciens. Manifestement M. Marcel nous livre les résul- 
tats féconds et originaux de réflexions solitaires. 

À la lecture de l'ouvrage nous avons dû faire sans cesse des 
réserves sur la valeur des thèses, ou du moins sur la manière de 
les justifier. Finalement il nous a semblé que le désaccord portait 
toujours sur le même point, à vrai dire fondamental. L'auteur veut 
trouver l'explication dernière des faits dans la structure ontologique 
de l'être fini. Malheureusement, il ne s’est pas suffisamment de- 
mandé quel est le sens de pareille structure, quelles sont les con- 
ditions d'intelligibilité des éléments qui y entrent, quel est par 
conséquent l'argument qui permet de conclure à une composition 
réelle. Il prétend ne faire appel qu'à la séparabilité des éléments 
pour établir la distinction. Aussi les désigne-t-il comme des « cho- 
ses »; p. ex. la substance et les accidents sont autant de « choses ». 
I] n'a pas tenu compte de la causalité réciproque des principes 
constitutifs de l'être et n'a pas saisi que l'acte, étant reçu dans la 
puissance, détermine réellement celle-ci en elle-même, comme la 
puissance, en recevant l'acte, affecte celui-ci en lui-même. Voilà 
pourquoi l’auteur ne peut saisir le rôle nécessaire des facultés. 
C'est pour la même raison que nous ne pouvons souscrire à 
l'explication de l'activité, et en particulier de l’activité imma- 
nente, telle qu'il la conçoit. 

On connaît le texte de S. Thomas : « Multus error accidit 
circa formas ex hoc quod de eis judicant sicut de substantiis judi- 
catur » (De virt. in communi, a. ||, corp.). Nous sommes persuadé 
que si l’auteur étudie les formules thomistes à la lumière de cette 
remarque, elles prendront un autre sens et lui apparaîtront bien 
plus fécondes. 


L'une des thèses de doctorat de M. V. Marcel, intitulée Eten- 
due et conscience ‘*, est une étude critique du dualisme cartésien. 
Selon l’auteur le dualisme de la substance pensante et de la 
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substance étendue, c'est-à-dire de la conscience et de l'étendue, 
oppose deux termes inexacts. Cette conception cartésienne domine 
tout le cours de la philosophie moderne. M. Marcel s'attache à 
montrer les difficultés qui en résultent dans tous les domaines de 
la psychologie et l'impossibilité radicale à laquelle elle accule la 
métaphysique. Or la psychologie comme science progresse et est 
donc possible ; quant à la métaphysique, elle est une nécessité 
vitale, et la science elle-même y conduit. Il faut donc abandonner 
le dualisme cartésien, et avant tout l'idéalisme, qui en est le prin- 
cipe et la raison. M. Marcel, dans sa conclusion, justifie par une 
interprétation métaphysique le réalisme du sens commun. Il veut 
revenir, par cette voie, aux doctrines de l'antiquité et du moyen 
âge, et à un dualisme de la matière et de l'esprit : la conscience, 
en effet, participe par certains actes à la vie de l'esprit, par 
d'autres actes à la vie organique, donc à l'étendue ; or, «s'il y 
a de la conscience étendue, les choses y pénètrent par leurs 
actions, et nous les connaissons directement » (p. 127). 


«La métaphysique de la connaissance selon S.Thomas d'Aquin » 
de G. Siewerth ‘* n’est pas une étude philologique, — il en a paru 
sur le même sujet plusieurs excellentes ces dernières années —, 
mais une étude purement philosophique. Pour saisir en toute vérité 
le système d'idées d’un philosophe, il n’est d'autre moyen que de 
repenser ce qu'il a pensé, et donc de faire œuvre philosophique ; 
l'étude philologique peut être une condition sine qua non de ce 
travail, mais ne saurait en rien le remplacer. D'ailleurs M. Sie- 
werth ne vise pas uniquement à reproduire les théories philoso- 
phiques de S. Thomas sur la connaissance; il cherche principale- 
ment à en découvrir les principes fondamentaux, à les réunir en 
une forte synthèse, plus que ne l’a fait le Docteur angélique lui- 
même, et à développer systématiquement, à partir de là, les nom- 
breux problèmes qui se posent. 

Le premier volume, présenté comme dissertation doctorale à 
Fribourg-en-Br., traite de la connaissance sensible. Il contient une 
double introduction qui donne quelques vues générales sur l'onto- 
logie et indique les principes fondamentaux d'une métaphysique 
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de la connaissance. Pourquoi cela? Parce que la métaphysique est, 
pour S. Thomas, la philosophie première, dont par conséquent il 
faut partir. Au reste, l'être étant l’objet formel de la connaissance, 
le problème de l'être a sa répercussion sur le problème de la con- 
naissance, et la philosophie de la connaissance relève avant tout 
du domaine de la métaphysique. Il faut donc, dès l’abord, être 
fixé sur le sens et les possibilités de la métaphysique générale. 
L'auteur montre brièvement qu'elle comporte nécessairement une 
théologie, une étude de la substance et une philosophie de l'être 
spirituel. La seconde introduction jette les fondements de la phi- 
losophie de la connaissance en indiquant les rapports qui unissent 
l'âme et ses facultés, ainsi que les facultés entre elles. C'est de 
la connaissance humaine qu'il s’agit. Or, dans l’homme, dont l'être 
est un, l’activité est une ; de toute nécessité la connaissance sen- 
sible y est intimement unie à la connaissance intellectuelle. Cette 
relation est essentielle à la connaissance sensible humaine et la 
diversifie radicalement de la connaissance purement animale. M. Sie- 
werth a grandement raison d'y insister et de préciser autant que 
possible ce rapport. 

Une grande partie de l'étude de la connaissance sensible est 
consacrée à l'explication de la species. M. Siewerth rejette la dis- 
tinction entre la réception passive de la species et la sensation pro- 
prement dite. Pour lui c’est l’objet extérieur qui, à un certain point 
de vue, doit être appelé species. 

L'auteur a bien conscience de s’écarter à tout le moins de la 
lettre de S. Thomas. Son exposé ne manque assurément pas d’in- 
térêt. Il n'a pu nous convaincre. L'acte de la connaissance est tout 
entier immanent et cependant passif par rapport à l’objet exté- 
rieur. Quel est donc le résultat de l’action de cet objet ? Il n’est 
pas seulement physique et physiologique, mais encore psychique, 
parce qu'il atteint un organe matériel vivant et sensible. Mais 
peut-on mieux définir ce résultat psychique que ne le fait la théo- 
rie traditionnelle de la species? Nous ne voyons pas en quoi le 
caractère non-conscient de cette species peut constituer une diff- 
culté, puisqu'il s’agit d’un élément appartenant, tout comme la 
faculté, à une structure métaphysique. L'auteur montre bien qu’en 
l'occurrence, passivité et immanence ne peuvent être dissociées et 
que la sensation répond à l’action « actuelle » de l’objet, dès lors 
à la production « actuelle » de la species. En ce sens on ne peut 
disjoindre la réception de la species et la sensation elle-même. — 
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Dans la dernière partie de l'ouvrage, signalons des développe- 
ments intéressants sur la faculté sensible qui est, en tant que telle, 
puissance prochaine déjà déterminée, acte premier de la connais- 
sance, en quoi elle s'oppose à la faculté intellectuelle qui est, 
comme telle, pure puissance de connaître. 

Cet ouvrage, par son caractère purement philosophique, par le 
souci constant de soulever les difficultés réelles et de maintenir la 
liaison avec les premiers principes de la métaphysique générale, 
mérite d'être étudié et discuté attentivement. Nous souhaitons la 
parution prochaine du second volume où l’auteur aura davantage 
encore l'occasion de montrer son solide tempérament métaphy- 
sique. M. Siewerth nous permettra cependant de souhaiter que 
ce second volume soit d'une lecture plus aisée que le premier. 
Sans doute les études métaphysiques ne doivent se lire qu’à tête 
reposée ; il ne faut pas cependant qu'un exposé trop dense et 
trop abstrait vienne augmenter inutilement les difficultés. 


L'introduction d’une étude sur la connaissance par M. Vin- 
cent * semblait annoncer un véritable pamphlet dirigé contre les 
théoriciens de toute époque, «exploiteurs de la crédulité des 
peuples ». On est agréablement surpris de rencontrer dans l'ou- 
vrage lui-même un ton plus calme et plus mesuré. 

L'auteur «se propose uniquement de trouver un peu d'ordre 
dans notre connaissance subjective, relative et fragmentaire, de 
manière qu'elle parvienne à nous satisfaire, autrement dit, à 
mettre la perception sensible en accord avec la raison » (p. 20); 
il écartera, dans les données sensibles, les éléments contradic- 
toires, ceux-ci ne pouvant provenir des choses elles-mêmes, mais 
des différentes manières dont nous les percevons. 

La thèse fondamentale affirme que toute connaissance, sur- 
tout celle où les sens ont la plus grande part, est subjective et 
symbolique, et que l'expérience la plus profonde et la plus fon- 
damentale est l'intuition du moi. Toute connaissance correspond 
uniquement à une modification de l'esprit. Idéalisme donc? Non. 
Sans doute, la vue et l’ouïe, sens à percussion, soumis à une 
action extérieure, produisent des représentations intérieures sans 


15 Maxime VINCENT, La vision interne et l’enveloppement visuel. Essai sur la 


connaissance sensible et intuitive. Paris, Librairie Fischbacher, 1933; 19 x 12, 
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retour à l’objet ; mais le toucher, mû par l'effort, est un sens à 


réaction, comme l’a montré Maine de Biran, et il nous fait dé- 
couvrir hors de nous les corps dont nous avons intérieurement la 


représentation visible. 


L'expérience intuitive première est l'expérience du moi, qui. 


se révèle tout d'abord comme effort, action. La résistance du 
non-moi nous paraît analogue à l'effort. Du conflit de l'effort in- 
terne avec la résistance externe, dérive l’idée de cause. L'ac- 
cord des données sensibles et intuitives nous fait concevoir le 
monde et le moi comme un système de forces, comme un en- 
semble dynamique. L'analyse psychologique peut servir de point 
de départ à une construction métaphysique. 

Certaines phrases, telles que : « J'ai assez montré précédem- 
ment l’intériorité totale de la vision, ce que personne n'avait en- 
core fait... » (p. 89), pourraient faire soupçonner quelque naïveté 
chez l’auteur. Il nous semble, en effet, que bon nombre d'idéa- 
listes et même de partisans du réalisme critique ont développé 
des considérations semblables. D'autre part, nous estimons que 
l'analyse critique de l’auteur n’est pas encore assez exigeante et 
que la thèse du toucher-effort, qui nous permettrait de découvrir 
un monde extérieur, exige un examen plus approfondi et une 
justification plus solide. Puisque l’auteur en appelle à l'intelli- 
gence pour écarter, dans les données sensibles, les éléments con- 
tradictoires et jeter les bases d’une métaphysique, on aimerait con- 
naître ses principes épistémologiques concernant la valeur de la 
connaissance intellectuelle. En effet, certaines affirmations sont peu 
rassurantes : « Etre et connaître sont choses essentiellement diffé- 
rentes et hétérogènes... » (p. 84). Cette hétérogénéité ne peut pour- 
tant pas être complète, sous peine de ruiner toute connaissance. 
Il faut donc, au préalable, déterminer avec précision ce que la 
connaissance atteint dans l'être. 


M. Pradines, professeur à l’université de Strasbourg, a entre- 
pris d'écrire une philosophie de la sensation qui est du plus haut 
intérêt. La première partie, qui traite du « problème de la sensa- 
tion », a paru en 1928. Deux autres volumes, dont le second vient 
de paraître, étudient la sensibilité élémentaire !‘. Un dernier volume 
s'occupera des sens supérieurs. 


7% Maurice PRADINES, Philosophie de la sensation. Il. La sensibilité élémen- 
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« L'opération de l'intelligence appliquée à faire un sens con- 
stitue tout l’objet du problème de la sensation » (Probl. de la sen- 
sation, fin). L'idée intellectualiste fera l'unité de l'ouvrage de M. Pra- 
dines. De plus, pour comprendre les phénomènes, il se placera de 
préférence au point de vue dynamique et finaliste, et il cherchera 
à en retrouver la genèse et la continuité de leur développement. 

L'auteur, comme il le fait remarquer, avait à se « frayer un 
chemin au milieu d'une littérature aussi redoutable par sa richesse 
que par son désordre, qui, en dehors des sens du goût et de 
l’'odorat, ne se proposait guère moins que d'instaurer, dans les 
seuls tissus cutanés ou subjacents, une douzaine de sens parfaite- 
ment indépendants, souverains et spécifiques » (Les sens de la 
défense, p. 369). L'idée de représentation lui a permis de con- 
struire une synthèse, de subordonner ou de coordonner les espèces 
inventoriées par l'analyse. 

Le système de M. Pradines repose, en ordre principal, sur la 
distinction à mettre entre les activités d’assimilation et les activités 
de défense de l'individu vivant. L'’assimilation est première, car 
elle n’est rien autre que l'effet de la poussée naturelle de la vie. 
Elle tient essentiellement à une tendance intérieure et n’a aucun 
rapport d’origine avec une sensation émanée d’un objet. L'activité 
de défense, au contraire, est accidentelle, en ce sens que rien en 
nous n'anticipe les dangers extérieurs : ceux-ci ne dépendent point 
de nous, mais du milieu. Bien entendu, les deux sortes d'activité 
sont, dans la réalité, intimement liées l’une à l’autre et se rattachent 
parfois aux mêmes organes, en sorte qu'il est souvent difficile de 
les démêler. 

Le besoin, la vraie tendance, est la conscience plus ou moins 
claire de certaines impulsions motrices vers un objet externe com- 
plémentaire et nécessairement préconçu. Nous avons besoin des 
choses dont nous sommes détachés, et le besoin nous sert à les 
rejoindre. C’est une manifestation de l'amour, qui est l'essence de 
toute vie. C’est aussi la preuve de l'insuffisance de l'individu : on 
ne peut, dès lors, le comprendre en dehors de ses rapports avec 


d’autres êtres. 


taire (Les sens primaires). l. Les sens du besoin. — 2. Les sens de la défense 
(Publications de la Faculté des Lettres de l'Université de Strasbourg, fasc. 61 
et 66). Deux vol. 25 x 16, 180 et 382 pp. Paris, Les Belles Lettres, 1932 et 
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L'auteur établit avec soin cette opposition radicale entre le 
besoin, qui est un état absolument intérieur d’élan ou de version 
de l'organisme vers un élément de lui-même qu'il ne cherche dans 
le monde externe que pour le restituer à sa vie profonde, et la 
défense, qui est un état d’aversion à l'égard de l’excitant local 
qui la provoque. Il s'attache à distinguer les vrais et les faux be- 
soins, les vraies et les fausses tendances. 

La sensation se rattache à la défense. Elle ne se justifie bio- 
logiquement que par la représentation. Elle implique un « objet », 
la conscience d’une opposition. C’est par la représentation que la 
sensation devient un instrument de conservation et de défense in- 
finiment précieux pour un être mobile; elle atteint à distance l’ex- 
citation dangereuse et provoque des mouvements de déplacement 
capables de les prévenir, et non seulement de les repousser. La 
formation de la sensation et celle de la motricité de relation n'ont 
pu être que réciproques et corrélatives. 

Il y a donc eu une évolution de l’activité de défense, à partir 
de l'irritation aversive purement affective vers l'impression senso- 
rielle purement représentative. Le toucher comporte des éléments 
assimilatifs et des éléments défensifs ; le goût et l’odorat sont des 
sens de besoins, mais qui, avec le concours du tact, se sont par- 
tiellement développés en représentations ;: la vue et l'ouïe sont 
purement des sens de défense. 

Dans le premier volume, consacré aux sens élémentaires, l’au- 
teur étudie ce développement des sens du besoin (le goût, l’odorat 
et les éléments assimilatifs de la tactilité, à savoir les sens tactilo- 
alimentaire et tactilo-sexuel). Auparavant :il précise l'opposition 
parfaite qu'il y a entre les plaisirs et les douleurs. Le plaisir n'est 
Jamais une sensation. mais une appétition qui atteint sa fin dans 
une sensation, et qui, tout comme le besoin, intéresse l'individu 
tout entier et est totalement illocalisable. La douleur, au contraire, 
est provoquée par la sensation et y est localisée. La douleur n'est 
en aucune manière essentiellement liée au besoin : elle n'est ni 
la cause de l’appétition, ni même son guide et sa lumière. 

Dans le deuxième volume, M. Pradines recherche la genèse 
de la représentation tactile elle-même. C'est le problème fonda- 
mental, puisque le tact est le premier sens défensif et la condition 
de tous les autres. L'irritation, d'abord affective, perd progressive- 
ment ce caractère d'affectivité claire à mesure que l'attention se 
détourne d'elle, pour se porter sur sa pure signification, sa claire 
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représentation. On comprend alors les retards du seuil de la tacti- 
lité et de celui de la douleur : la tactilité donne avis que l’affec- 
tivité d'irritation ou de douleur se manifestera ultérieurement si un 
mouvement de rapprochement avec l'objet se poursuit. L'auteur 
fait à ce propos une longue et minutieuse étude des seuils du tact 
et de la douleur, pour mesurer les progrès et le développement 
de la sensorialité sur les différentes parties du corps. Il recherche 
l'origine de la douleur, qui, n’étant qu'une irritation plus consciente, 
est le résultat fatal et non la fin, ni le moyen, du développement 
de la représentation. Il voit dans la loi de Weber une forme d’adap- 
tation de la vie, une défense contre les grandes intensités, ce qui 
permet de rendre compte de certaines dérogations apparentes. Enfin 
l'examen de la sensibilité des viscères et de la douleur viscérale 
vient confirmer la théorie, qui considère la tactilité comme le résul- 
tat d'une différenciation des appareils nerveux primitifs de défense 
externe. 

La longue étude du toucher et de la douleur apporte une solu- 
tion implicite du problème de l’espace tactile. L'espace n’est ni un 
sensible originel, ni un surcroît qui s'ajoute à la sensation. Il est 
l'expression de la pensée qui l’engendre. «Il est la construction 
de l'esprit à l’occasion de sa rencontre avec la chose (autrement 
dit : la matière, la sienne propre ou quelque autre), c’est-à-dire 
avec sa propre limite... Il n’y a d’extériorité que psycho-physique » 
(p. 246). L'auteur détermine le mécanisme de la genèse de la loca- 
lisation à partir de ce procédé d’extériorisation. 

Dans le même esprit M. Pradines étudie le sens de la force, 
qui apparaît comme étant, éminemment, le sens du poids, mais 
également comme apparenté au sens tactile et même à tous les 
sens. Il recherche enfin les formes de la qualité tactile, qui se ra- 
mènent à deux types élémentaires : mou-dur et poli-rugueux. Ce 
dernier type laisse entrevoir par delà les conditions d'exercice du 
tact proprement dit et dans son prolongement, la possibilité d'exci- 
tations où la pression se convertit en titillation, et où, par les inter- 
médiaires du rugueux et de la vibration, le sens s’achemine de la 
perception tactile à la perception sonore. De même le sens ther- 
mique, qui constitue chez l'homme à peine un sens, une représen- 
tation, et qui est plutôt une modalité de la tactilité, est sensible 
à des radiations physiquement identiques à celles de la lumière. 


Les sens supérieurs, l’ouïe et la vue, ne sont donc pas, à propre- 


260 L. De Raeymacker 


ment parler, supérieurs au tact, mais constituent plutôt une tactilité 
supérieure. 

Nous n'avons retenu de cette synthèse puissante et originale 
que les thèses à portée plus philosophique. L'auteur les établit par 
l'examen et la discussion détaillée des données et des théories de 
la psychologie expérimentale. Il est inutile d'insister davantage sur 
la haute valeur et sur l'importance de cet ouvrage. Pour porter un 
jugement définitif, il convient d’attendre la parution du volume con- 


sacré aux sens supérieurs. 


La psychologie contemporaine tend à se dégager de la théorie 
atomiste de la conscience pour mettre pleinement en valeur l'unité 
propre à la vie psychique. La conception ancienne continue néan- 
moins, en vertu des habitudes acquises et parfois à l'insu des psy- 
chologues eux-mêmes, à dominer les recherches scientifiques. C’est 
le cas pour l’étude des sensations. M. Ch. Hartshorne s’est attaché 
à mettre ce fait en lumière et à en montrer les conséquences 
fâcheuses. Il propose une théorie partiellement nouvelle qui rompt 
définitivement avec toute « psychologie des éléments » !. 

La sensation est, de l'avis de l’auteur, chose extrêmement 
importante à étudier, car elle fournit des données qui constituent 
le point de départ de toute réflexion. Et si les différents systèmes 
philosophiques mènent logiquement à des conclusions si opposées, 
c'est qu'ils interprètent diversement les données premières. Re- 
tournons à celles-ci pour les observer avec soin et les décrire cor- 
rectement. M. Hartshorne étudie la sensation en psychologue au 
courant des toutes dernières observations de la science expérimen- 
tale. Mais il est philosophe par tempérament et par formation : en 
se basant sur l'observation scientifique il bâtit une théorie philo- 
sophique de la sensation, qui tend à se prolonger en une théorie 
générale du réel. 

On considère généralement les qualités sensibles comme des 
données inanalysables et irréductibles. M. Hartshorne s'inscrit en 
faux contre cette assertion. Pour lui toute sensation est une mani- 
festation de la vie affective. Entre les différentes sensations il n'y 
a qu'une différence de degré. Il y a donc lieu de parler d’un tout 
«continu et affectif »; les sensations ont un même sens : elles 


perçoivent des valeurs ; elles ont une même origine, et leurs diffé- 


"7 Charles HARTSHORNE, The philosophy and psychology of sensation. Chicago 
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rences proviennent de l'adaptation biologique : leur nature émo- 
tionnelle implique nécessairement un caractère social, c’est-à-dire 
un caractère d'altérité, d'union avec un autre spacialement diffé- 
rent. 

Cette conception repose en ordre principal sur l’introspection. 
Sans doute on reconnaît les mérites de la psychologie du compor- 
tement. Mais celle-ci ne considère qu’un aspect des problèmes et 
doit être complétée par la psychologie introspective, sous peine de 
n'avoir pas de sens psychologique et de verser dans le matérialisme. 
D'autre part, il faut tenir compte du conditionnement physiolo- 
gique : toute théorie psychologique doit tendre à s'appuyer sur une 
explication physiologique. Et l’auteur ne craint même pas, en se 
fondant sur sa théorie de la sensation, de prédire certaines décou- 
vertes qui viendront corroborer ses vues. 

M. Hartshorne développe trois objections contre la théorie cou- 
rante, qui soutient l'irréductibilité des qualités sensibles : cette 
théorie manque de cohérence logique (il suffit d’étudier, par 
exemple, l’octaèdre des couleurs pour s’en rendre compte) : elle 
est en opposition avec les faits : elle empêche l'unanimité de se 
faire en matière de psychologie et de philosophie. 

Les faits auxquels il en appelle sont les suivants : il est des 
cas où la sensation et l’état affectif sont si intimement liés, qu'ils 
font conclure à leur identité (par exemple la douleur et le déplaisir) ; 
entre des sensations qualitativement différentes il y a des analogies 
que la sagesse des peuples a reconnues depuis longtemps (par 
exemple «la chaleur » de certaines couleurs, le « volume » et la 
« clarté » des sons, ne sont pas de simples métaphores) ; les cas 
de synesthésie, si on les regarde de près, ne s'expliquent point par 
simple association de sensations ou d'images, mais manifestent 
l'identité profonde des sensations. 

Bon nombre de philosophes ont noté en passant (Berkeley) le 
caractère affectif des sensations, ou ont insisté sur la continuité 
des phénomènes psychiques (Leibniz, en s'appuyant sur la théorie 
mathématique) : la philosophie moderne, surtout la philosophie 
des valeurs, a eu souvent le tort d'interpréter les faits d’une façon 
trop intellectuelle. On s’est trompé sur les qualités « tertiaires » en 
voulant les distinguer réellement des autres. Plus d'une fois, pour- 
tant, la psychologie expérimentale a fait remarquer le caractère 
affectif de toute sensation (par exemple, les études de G. B. Phe- 
lan). Que l'on s'adresse à l'enfant ou au sauvage, on aboutit à la 
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même conclusion. Les artistes ne perçoivent pas autrement le 
monde. 

M. Hartshorne ne voit donc partout que des degrés d'évolution 
de la vie affective : il y a passage d’une sensation à l’autre ; ily a 
passage de la conscience à son contenu. Si nous ne pouvons indi- 
quer toujours les intermédiaires, parfois cependant nous sommes 
capables de les découvrir, et du moins rien n'empêche, semble-t-il, 
qu’un jour ils se manifestent à nous. 

Les derniers chapitres exposent diverses conséquences de la 
théorie, déduisent les « dimensions » ou lignes constantes de déve- 
loppement des qualités et les modes d'adaptation impliqués dans 
les diverses sensations. 

L'auteur a bien conscience du caractère largement « construc- 
tif » de sa théorie. On ne peut nier que sa critique des théories 
courantes est fort précise. Pour établir sa propre conception, il fait 
souvent un habile usage des données de la psychologie expéri- 
mentale. Et, sans doute, on est tenté de chercher dans le sens 
indiqué par l’auteur ; on pressent une unité foncière de la vie et 
de ses besoins que l'émoticn manifeste à la conscience et qui 
seraient à l'origine de toute évolution psychique sensible. Mais les 
faits établissent-ils la « continuité », telle que l'entend l’auteur ? 
En tous cas, M. Hartshorne passe trop rapidement de la conscience 
à son contenu, et conclut à tort à l’idéalisme et au panpsychisme. 
Au surplus, il est impossible de faire une étude philosophique 
complète de la sensation chez l’homme, sans tenir compte de 
la vie supérieure, intellectuelle. Car la vie de l’homme est un 
« tout », et la sensation humaine est imprégnée d'intellectualité, 
de même que la pensée de l’homme baigne dans la connaissance 
sensible. 


Le D' Moelia nous apporte un témoignage de haute valeur sur 
la pensée chez les peuplades primitives ‘. I] en appelle à son 
expérience personnelle : l’auteur appartient aux peuplades des 
Bataks qui, il y a quelques dizaines d'années à peine, étaient 
encore au stade des primitifs. Par ailleurs il est parfaitement ren- 
seigné sur tout ce que les représentants de la science internationale 
ont écrit sur la question. 


 T. S. G. MoEuia, Het primitieve denken in de moderne wetenschap. Gro- 
ningen-Den Haag-Batavia, Wolters, 1933; 24X16, 180 pp.: 3,90 A. 


Travaux récents de psychologie 263 


En fait son étude est une réfutation radicale des théories de 
Lévy-Brühl. 

L'auteur commence par rappeler comment, depuis le XIX‘siècle, 
le problème de la mentalité primitive se posa en philosophie, en 
ethnologie, en psychologie et dans différentes sciences connexes. 
Il développe ensuite plus amplement les idées de Lévy-Brühl et 
de ses partisans. Après ces deux chapitres préliminaires, vient 
l'étude positive de la pensée primitive. Différentes méthodes, dont 
quelques-unes d'ordre psychologique, s'offrent aux savants. L'auteur 
les applique dans l'examen des fonctions psychiques chez les pri- 
mitifs : la perception, l'intelligence, la suggestibilité, le sentiment ; 
il s'attache à déterminer les causes matérielles et sociales qui font 
obstacle au développement intellectuel dans la vie primitive ; il 
étudie avec soin la logique primitive (la causalité, l’abstraction et 
la formation des concepts, le jugement, le raisonnement, la clas- 
sification) ; il termine par un chapitre de synthèse sur la nature et 
les caractères essentiels de la pensée primitive. Les treize conclu- 
sions de l’auteur, formulées sous forme de thèses et imprimées à 
la fin du volume, résument les résultats de son enquête. 

Il n'y a aucune différence essentielle entre la mentalité pri- 
mitive et celle de l’homme civilisé ; il n'existe qu’une différence 
de degré de développement. Le primitif ne dispose d'aucun sens 
spécial, ni d’une imagination différente de la nôtre. Il ne peut être 
question d’une structure mentale « prélogique », caractérisée par 
les principes d'identification et de participation, dont parle Lévy- 
Brühl. Le primitif abstrait, juge, raisonne, classifie, comme l’homme 
civilisé, mais il en est à un stade primitif, et sa pensée est presque 
totalement immergée dans le concret. Le primitif connaît la causalité 
et en fait usage : pour s’en convaincre il suffit de le suivre dans 
sa vie quotidienne, ses travaux, ses industries, ses chasses et ses 
pêches, etc. On ne peut perdre de vue que les formules de la 
causalité, préconisées par les savants, sont fonction de leur science 
mécaniciste, et que sous cette forme la connaissance de la causa- 
lité ne se trouve pas plus chez l’homme ordinaire de nos sociétés 
civilisées que chez les primitifs. Il faut d’ailleurs remarquer que 
la mentalité du civilisé n’est pas si simple : à côté de la vision 
«scientifique » du monde il y a la vision « mystique »; l’ordre 
moral et religieux, par exemple, ne sont pas à base de causalité 
mécaniciste, et la foi aux miracles et aux visions suffit à prouver 
qu'il existe autre chose que la mentalité « savante ». Chez le pri- 
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mitif il faudrait même parler d’une hypertrophie du sens de la 
causalité : la plupart de ses croyances n’ont d'autre but que de 
retrouver dans un monde caché les causes des phénomènes dont 
les raisons échappent à l'observation immédiate. Dans le domaine 
de l'expérience quotidienne, le primitif sait observer et déterminer 
la succession des antécédents et conséquents aussi bien que nous. 
Mais ce domaine est très limité, l'observation n'est pas servie par 
les instruments de précision, le milieu social est souvent très 
restreint et dès lors les traditions utiles très pauvres. La porte est 
donc large ouverte aux explications mystérieuses et aux pratiques 
magiques ; d'autant plus que le primitif mène une vie difficile, se 
sent entouré de forces cachées et hostiles, et que sa suggestibilité 
augmente en raison inverse de son développement intellectuel. 
Le fait que les sociétés primitives s’assimilent les éléments de nos 
civilisations, et que plus d’un de ses membres est parvenu à 
atteindre le stade supérieur de notre vie scientifique, suffit à mon- 
trer qu'il n'y a aucune solution de continuité entre la mentalité 
primitive et la nôtre, mais que l’une et l’autre sont le fait d’un 
même « esprit »». 

Cette étude sereine, précise, concrète, se tient en contact 
constant avec les faits : pas d'histoires extraordinaires incontrô- 
lables, mais les faits banals de la vie quotidienne dûment établis. 
Elle manifeste de l'esprit critique, un ferme équilibre mental, beau- 
coup de bon sens. Elle ne prétend pas généraliser ses conclusions 
et ne veut pas les étendre au-delà des peuplades de Sumatra. Le 
style est alerte et concis. La lecture de cet ouvrage scientifique est 
un délassement. 


M. Gehlen, privatdocent à l’université de Leipzig, a consacré 
un ouvrage à l'étude de la liberté en s'inspirant des grands repré- 
sentants de la philosophie romantique allemande du xix° siècle, 


en particulier de Fichte !° 


. Seul, en effet, l'idéalisme, prétend-il, 
permet de résoudre le problème de la liberté, en poussant hardi- 
ment le mouvement dialectique de la pensée jusqu’à la pleine af- 
firmation du moi dans l’action. 

L'étude du vivant, du point de vue biologique, nous fait poser 


« l’entéléchie », qui domine la causalité mécaniciste et en ce sens 


‘* Arnold GEHLEN, T'heorie der Willensfreiheit. Berlin, Junker und Dünnhaupt, 
1933; 24x16, 166 pp. 
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lui échappe : liberté purement négative, c’est-à-dire que nous ne 
parvenons pas à déterminer positivement. À un degré supérieur le 
jeu des tendances domine la vie biologique : les expressions néga- 
tives qui servent à le désigner sont déjà plus déterminées. Cette 
vie appétitive est-elle à son tour dominée par quelque volonté 
libre? Sans doute. Mais, comme dans les cas précédents, il semble 
difficile d'exprimer positivement cette liberté, et dès qu’on essaie 
de l’étudier, les contradictions s'accumulent. La liberté d’indiffé- 
rence, telle que les auteurs de tous les temps l’expliquent, mène 
à des conclusions qui s'opposent, à un balancement régulier entre 
le déterminisme et l'indéterminisme. On a eu le grand tort de 
séparer l'intelligence, qui voit les motifs, et la volonté, qui décide 
du choix à faire. Selon les points de vue, on est fatalement amené 
à affirmer le déterminisme des motifs ou l’indéterminisme d’un 
choix fantaisiste. Le défaut commun de toutes ces théories, c’est 
de ne comporter que de pures abstractions. Or, le moi, le sujet, 
est et ne peut être qu'une réalité concrète : jamais il n’est objet 
de pensée. Le mouvement dialectique de la pensée ne trouvera 
son point final que dans l’action concrète du sujet, synthèse des 
différents moments abstraits, tout à la fois intelligence et volonté, 
idée et réalité, et agissant «pour des motifs qui lui sont propres » : 
c'est la décision libre au sens plénier du mot, l’acte qui est à la 
base de toute réflexion, et dans lequel le mouvement de la pensée 
réflexive vient finalement se résorber. 

La liberté, selon l’auteur, est une qualité, un mode d'agir. 
Toute conscience est liberté. La structure formelle de la liberté 
implique la loi, la nécessité : l’acte libre est celui qui se conforme 
librement à la loi nécessaire du sujet. Cette nécessité n’est autre 
chose que le sujet lui-même et l'acte libre est l'affirmation con- 
sciente et voulue du sujet. 

L'auteur, en poussant à fond la dialectique de la pensée, con- 
coit la téléologie de la nature sur le mode de la vie humaine. La 
nature est l'organe de l'esprit, le côté objectif d’une activité libre, 
qui n'est que l'affirmation autonome de l'esprit universel. Ces prin- 
cipes constituent évidemment la base d’une morale, d’une politique, 
d’une religion. 

Les analyses rigoureuses que contient cet ouvrage découvrent 
des difficultés réelles soulevées par la question de la liberté. Îl est 
indubitable que toute solution devient impossible si l’on sépare 
l'intelligence et la volonté, et l’auteur le met vivement en lu- 
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mière. Faut-il aller jusqu’à les identifier? Nous ne le pensons pas. 
M. Gehlen ne néglige pas les scolastiques, et il faut l’en louer. 
Malheureusement il ne connaît qu'indirectement S. Thomas et Duns 
Scot. Il cite d’ailleurs loyalement ses sources. S'il trouve l’occasion 
d'étudier S. Thomas de plus près, il remarquera que les thèses 
thomistes sur la liberté diffèrent notablement de celles de Wolff 
et qu'elles sont bien plus nuancées. S. Thomas voit fort bien la 
« corrélation » nécessaire entre l'intelligence et la volonté pour la 
production de l’acte libre. La liberté est une propriété de l'acte 
de volonté, mais celui-ci ne constitue qu’un élément de la réac- 
tion totale, qui n’est réelle qu’en tant qu'elle est totale. La théorie 
des facultés et celle de la substance n’est pas ce que pense l’au- 
teur, et il ne s’agit nullement d’une construction abstraite à glisser 
«derrière les phénomènes » ; il s’agit d’une structure réelle de l'être 
réel, selon les exigences de notre esprit, qui est orienté vers l'être, 
vers l’absolu, et dès lors tout autant vers l'être objectif que vers 
l'être subjectif. Notre esprit exige la synthèse absolue. Mais c’est 
toute la question de l’idéalisme qui est ainsi soulevée. L'ouvrage 
de M. Gehlen, qui n’est pas toujours facile à lire, — les théories 
préconisées sont assurément ardues —, a le mérite d'exposer avec 
précision des problèmes et des solutions qui font réfléchir. 


Nous n'avons pas eu l’occasion de lire les premiers chapitres 
du traité des émotions de M. Latour. Nous ignorons quel est le 
but précis que s’est fixé l’auteur et quelle est la méthode qu'il 
prétend suivre. Quoi qu'il en soit, le fascicule qui traite de l’in- 
stinct sexuel et de l'instinct de propagation et de reproduction ?!, 
n'est qu'une suite de considérations que l’on peut difficilement 
appeler une analyse scientifique. Il s'y trouve quelques observa- 
tions et rapprochements exacts, mais ils sont aussi rares que pau- 
vres en détails et l’auteur a toujours hâte d'expliquer l’origine 
des sentiments de ses contemporains par des théories fantaisistes 
sur nos lointains ancêtres de la préhistoire. Il semble d’ailleurs, 
en ce domaine, borner ses renseignements aux écrits de Lévy- 
Brühl. Inutile de s’y arrêter davantage. Les paragraphes traitant de 
l'instinct parental et de l'instinct général de propagation et de re- 


2 Marius LATOUR, Premiers principes d’une théorie générale des émotions. 
Chapitre II] (Titre V) et chapitre IV (Titre Il) de la deuxième édition. Saint- 
Sébastien (Espagne), chez l'auteur, 1933; 20x13, 68 et 56 pp. 
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production prennent moins de cinq pages et ne contiennent rien 
qui présente le moindre intérêt. On ne voit pas en quoi cela 
pourrait constituer une contribution quelconque à une théorie géné- 
rale des émotions. 

Les mêmes remarques valent pour le titre Il du chapitre IV, 
consacré à la vérité religieuse et morale, et qui se termine par ce 
vœu : « puisse l'esprit de conciliation et de tolérance étouffer dans 
ton âme le malin esprit de destruction et de vaine domination : 
et l'espèce demeurer, aspirant à la transmutation divine : puisse 
descendre sur nous tous la grâce du zèle intégral vers la seule 
morale de la solidarité humaine ». 


Lors de la parution en 1930 de l'ouvrage du R. P. de la 
Vaissière consacré à la psychanalyse freudienne, nous avons eu 
l'occasion de dire tout le bien qu'il faut penser de cette étude, 
qui constitue un exposé critique clair et consciencieux des théo- 


ries de Freud (cfr Rev. néoscol., août 1931, pp. 408-410). La nou- 


! n'apporte pas de changements notables. 


velle édition 

M. Thibon est plein d’admiration pour L. Klages, qu'il tient 
« personnellement pour l’homme — je ne dis pas pour le philo- 
sophe — le plus génial de notre époque » (p. 92). Il esquisse les 
grandes lignes du système klagésien et formule une appréciation 
générale en se plaçant au point de vue thomiste **. 

Klages peut être appelé «le père de la caractérologie ». Qu'est 
au juste cette science)? Îl n’est pas aisé de le dire. Elle ne se con- 
fond pas avec la psychologie de l’homme, mais la prolonge dans la 
direction de l’individuel : elle étudie les éléments «sous-spécifiques » 
dont les rapports réciproques règlent in concreto la constitution psy- 
chique des individus; on pourrait dire qu'elle étudie les « habitus » 
et dispositions qui déterminent de fait les facultés de l’homme con- 
cret ; elle établit la synthèse de qualités inséparables et réciproque- 
ment solidaires qui confèrent à cet homme sa marque psychique in- 
dividuelle. La caractérologie est donc à base expérimentale et pra- 


21 J, DE LA VAISSIÈRE, S. J., La théorie psychanalytique de Freud. Etude de 
psychologie positive. (Archives de Philosophie, vol. VIII, cah. 1). Paris, Beau- 
chesne, 1932; 25 x 16, 132 pp. 

22 Gustave THIBON, La science du caractère (L'œuvre de Ludwig Klages). 
(Questions disputées, vol. XII). Paris, Desclée De Brouwer, 1933; 19x12, 256 pp.; 


12 fr. 
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tique ; mais elle tend à dégager le contenu universel de l’expé- 
rience, et elle acquiert par là une structure spéculative et scienti- 
fique. 

Une question importante se pose dès l’abord : comment en- 
trons-nous en contact avec la vie intime d'autrui? En avons-nous 
une connaissance concrète et immédiate? L'auteur se borne à sou- 
ligner le problème, et en profite pour rapprocher certaines idées 
de Klages des théories scolastiques sur l'influence de la ratio par- 
ticularis et sur l'estimation chez l’animal. Il serait très intéressant 
de développer ce parallèle. Nous sommes persuadé que l’on pour- 
rait à ce sujet utiliser bon nombre d'observations modernes pour 
remettre en valeur et compléter d'anciennes théories de S. Tho- 
mas. M. Thibon, parfaitement au courant des vues si profondes 
de Klages, rendrait service en les exposant plus longuement et en 
les confrontant avec les théories thomistes. 

L'étude du caractère, selon Klages, porte sur la matière du 
caractère, c’est-à-dire sur l’ensemble de dispositions qui constitue 
une base ontologique indéracinable, à capacité de variation déter- 
minée ; elle porte sur la qualité, ensemble des tendances ou inté- 
rêts qui commandent et dirigent ie développement des dispositions 
fondamentales ; elle porte enfin sur la structure, constituée par 
des propriétés proportionnelles, qui déterminent le rythme du dé- 
roulement des processus psychiques. On entrevoit déjà toute l’éten- 
due et la richesse de la caractérologie de Klages. Elle tient compte 
avant tout de la «totalité » de la vie psychique, de l’interdépen- 
dance des éléments; elle est toute en nuances. Un de ses mérites 
les plus saillants est d’avoir étudié les infiltrations de l’activité 
volontaire et personnelle dans la zone de la vie sensitive : dans 
l'homme l'instinct n'existe pas au même degré d'actualité que 
chez l'animal, car il est comme la matière et l'instrument qu'’in- 
forme et dirige la volonté. 

Dans le système de Klages la métaphysique est soudée à la 
caractérologie. M. Thibon l'expose brièvement. Cette métaphy- 
sique consiste essentiellement à prouver l’antagonisme tragique et 
mortel de l'Esprit et de la Vie, et à préconiser la supériorité de 
la Vie sur l'Esprit. Klages a eu le tort de projeter sur le plan de 
l'absolu des observations caractérologiques purement contingentes. 

Dans la dernière partie l’auteur expose les idées de Hans 
Prinzhorn (f 1933), le disciple le plus brillant de Klages, et montre 
que le dualisme Vie-Esprit, poussé chez Klages jusqu'à ses plus 
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tragiques conséquences, perd chez Prinzhorn — d’une façon in- 
# L e . 

formulée mais aisément décelable dans maintes pages — beaucoup 

de sa rigidité dogmatique. 


Il n'est rien de plus humain que le langage. On ne peut en 
comprendre le rôle et le sens si l’on néglige de tenir compte de 
la constitution foncière de l'homme: mais, par ailleurs, son étude 
peut aider puissamment à déterminer les propriétés essentielles de 
la nature humaine. Bien des sciences font, à différents points de 
vue, l'étude du langage. En dernière analyse elles se heurtent à 
des problèmes philosophiques. On tend de plus en plus à grouper 
ces derniers en une branche distincte : la philosophie du langage. 

Le professeur J. Stenzel consacre la 40° livraison du Hand- 
buch der Philosophie à l'étude philosophique du langage *. Il 
indique en quelques traits comment la philologie, l'étude com- 
parée des langues, la psychologie, la psychopathologie, la philo- 
sophie elle-même, furent amenées à soulever des problèmes phi- 
losophiques concernant le langage, et il essaie de délimiter quelque 
peu cet ensemble de problèmes situés aux frontières communes 
de ces différentes sciences. 

Le langage est l'expression de l’homme tout entier, matière 
et esprit ; de ce point de vue il faut le rapprocher, mais aussi le 
distinguer d’autres moyens d'expression, tels que le geste, la mu- 
sique, etc. Il est aussi un moyen de signifier le monde objectif. 
Il est un signe : l'esprit s’y projette et s'y retrouve, s'y réfléchit; 
il est un signe matériel, élément du monde objectif : en lui et par 
lui l'esprit pénètre dans ce monde des objets et en exprime l’ordre 
par le groupement des sons articulés. Enfin par le langage les 
hommes communiquent et se comprennent. L'unité de l'esprit est 
l'âme de cette multiplicité de sons et de gestes ordonnés et s'y 
reflète comme dans un miroir. 

L'auteur rencontre alors une série de questions concernant le 
mot et la phrase, les glissements de sens et les diverses attributions 
des mots, la langue poétique et le langage usuel, la valeur souve- 


raine de la langue maternelle. 


23 Julius STENZEL, Philosophie der Sprache (Handbuch der Philosophie von 
A. Baeumler und M. Schrôter, 40. Lieferung, Abt. IV, Beitrag A). München 
und Berlin, R. Oldenbourg, 1934; 26 x 18, 114 pp.; 5 Mk. 
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M. Stenzel fait toucher du doigt l'importance et la multitude 
des problèmes qui concernent le langage. Il met vivement en lu- 
mière le caractère essentiellement spirituel et matériel du langage, 
en qui la nature composée de l’homme se reflète. Mais précisé- 
ment à cause de ce lien essentiel, on ne peut impunément déta- 
cher l'étude philosophique du langage d’une étude philosophique 
précise de la nature humaine. L'auteur ne nous renseigne pas sur 
ses théories psychologiques et anthropologiques, et voilà pourquoi, 
nous semble-t-il, son étude, assurément vivante et intéressante, ne 
parvient pas à présenter une théorie philosophique bien nette. 


La collection Nyssens a pris pour tâche de venir en aide à 
l'humanité souffrante en fournissant des recettes psychologiques 
pour obtenir plus de bonheur. 


J 


Une conférence du D' Dubois ** explique au grand public que 
si les dispositions corporelles ont une influence profonde sur la vie 
mentale, il est également possible, par la vie de l’esprit, par la 
tenue morale, d'échapper à bien des maux, même à des maladies, 
d'empêcher certains troubles fonctionnels de naître, de supprimer 
ou de diminuer ceux qui existent déjà. 

L'étude consacrée au rire par M. Nyssens est plus impor- 
tante *. L'auteur déclare avec raison que le rire est sain, au 
physique comme au moral, s’il est mêlé en proportion conve- 
nable à nos activités, comme le sel à nos aliments. Il est con- 
vaincu qu on ne rit plus assez. C’est pourquoi il décrit les usages 
du rire, en montre les bienfaits et expose une méthode pour s’en- 
traîner à rire mieux et davantage. Il fait précéder ces chapitres 
pratiques d'une étude plus théorique du rire. L'examen du comique 
est inspiré de H. Bergson. L'auteur insiste sur le choc, physique 
ou moral, élément nécessaire pour provoquer le rire, et sur le 
désordre relatif qui est toujours à l’origine du comique. La plu- 
part des lecteurs, probablement, ne s’intéresseront guère au cha- 
pitre consacré à la phrénologie. D'ailleurs, l’auteur y insiste, on 
peut en contester le bien fondé scientifique sans entamer en rien 
la valeur pratique des conclusions de l’ouvrage. 


#* Paul Dugois, L’influence de l'esprit sur le corps, 12° édit. Bruxelles, Edi- 
tions Nyssens, 1933; 16 X 11, 94 pp.; 10 fr. 

Paul NyssEns, Le rire. Bruxelles, Institut Nyssens, 1934; 20X 14, 224 PP. ; 
15 fr 
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L'étude consacrée par M. Künkel à l'individu et au groupe **° 
constitue le tome IV d'une collection d'ouvrages de psychologie 
individuelle et sociale, qui s'intitule « Angewandte Charakterkunde ». 
Dans le tome Il‘ de cette collection, une introduction à la science 
du caractère, paru en 1928 (5° édition, 1932), se trouve l'exposé de 
la méthode que préconise l’auteur, la « dialectique de la science 
du caractère », synthèse de la psychanalyse, telle que la con- 
çoivent Freud et Jung, et de la psychologie individuelle de Adler. 
En fait, la lecture des ouvrages de Künkel n’est point laborieuse, 
les termes employés sont, le plus possible, empruntés à la langue 
courante, les théories ne se perdent pas dans la région nébuleuse 
d'une « psychologie des profondeurs ». 

L'homme est un être naturellement sociable. Il fait partie de 
« groupes », soit nécessaires, soit librement constitués, dont cer- 
tains sont nettement délimités, comme la famille, tandis que d’au- 
tres ont des limites flottantes et indéterminées, par exemple les 
groupements politiques. Ces groupes n’ont d'autre réalité que celle 
des membres qui les composent ; ils sont donc dépendants de 
ceux-ci. Par ailleurs ils dominent toujours en quelque manière 
chacun des membres et agissent sur la formation et le dévelop- 
pement de leur caractère ; en ce sens le groupe est plus que la 
somme des individus qui le forment. C’est cette interaction essen- 
tielle de l'individu et du groupe que M. Künkel cherche à définir 
avec exactitude. 

Il fait remarquer que les différents groupements humains, quels 
qu'ils soient, se ramènent à quelques formes typiques, caractérisées 
par l'importance relative du moi commun et du moi individuel. Tels 
sont les types despotique, féodal, démocratique. On les rencontre 
à toute époque et sous des formes diverses, mais ils présentent 
toujours les mêmes caractères essentiels. Dans la deuxième et la 
troisième partie de son ouvrage l'auteur examine successivement 
le rôle du groupe dans la formation du caractère de l’homme et 
le rôle de l’homme dans la formation du groupe. 

Ces deux dernières parties contiennent bien des remarques 
intéressantes sur la discipline rigide, qui est néfaste à tout point 
de vue, et la discipline vivante, dont profite le supérieur tout 


autant que le subordonné ; sur les groupes qui sont, en fait, pour 


26 Fritz KünKEL, Charakter, Einzelmensch und Gruppe. Leipzig, S. Hirzel, 
1933; 23 x 15, 186 pp.; 5 Mk. 
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leurs membres, un moyen de protection personnelle, et les groupes 
qui constituent, en réalité, un moyen d'exploitation des uns par 
les autres ; sur les différentes formes d’égocentrisme, éléments de 
décadence pour le groupement ; sur la nécessité d’une évolution 
et d’une adaptation continuelle des individus et des groupes, en 
vue de réaliser un idéal toujours plus élevé, etc. 

Cette étude aboutit à des conclusions tout ordinaires, dont la 
sagesse des peuples a reconnu depuis longtemps la vérité. L'auteur 
lui-même nous en avertit. Il n’était cependant pas inutile de les 
rappeler et de les coordonner en un système simple et clair. L’au- 
teur se tient à mi-chemin entre la schématisation pure et la narra- 
tion des faits réels. Il en résulte, après quelques pages, une impres- 
sion de monotonie et de fatigue assez curieuse. Les exemples nom- 
breux qui viennent illustrer les théories ont évidemment été débar- 
rassés de tous les détails inutiles ; et pourtant cela contrarie l'attente, 
parce que le genre narratif et descriptif adopté par l’auteur, et qui 
rend la lecture de l’ouvrage si aisée, fait désirer plus de précision, 
plus de vie et de richesse et invite sans cesse l'imagination à com- 
pléter le tableau. Par ailleurs on doit reconnaître que le procédé 
pousse le lecteur à une lecture plus active, à un travail plus per- 
sonnel. 


L'intérêt principal d’un ouvrage récent de M”° Ch. Bübhler *’ 
est de soulever une série de problèmes en étudiant la vie d’un 
point de vue nouveau, celui de l’ensemble de l'existence humaine. 
La vie de l'homme suit un cours continu et constitue un tout, qu'il 
faut donc étudier comme tel. Quel est le sens de ce tout ? Quels 
sont les caractères fondamentaux des différentes périodes qui le 
constituent ? Pour résoudre ces questions l’auteur interroge plus de 
250 biographies de tout genre, dont 50 furent constituées par la 
méthode de l’anamnèse, en interrogeant des pensionnaires d’un 
asile pour vieillards à Vienne. L'analyse de ces documents fut 
menée en collaboration par plusieurs spécialistes et fera l’objet de 
nombreuses monographies. M"° Bühler utilise déjà dans son ouvrage 
certaines conclusions de ces études. 


7 Charlotte BüHLER, Der menschliche Lebenslauf als psychologisches Pro- 
blem. Mit 28 Abbildungen im Text und auf einer Tafel. (Psychologische Mono- 
grafñien herausgegeben von Prof. Dr Karl Bühler, IV. Band). Leipzig, S. Hirzel, 
1933; 23x15, xvi-328 pp.; 8 Mk. 
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Au point de vue biologique, l'auteur distingue dans la vie de 
l'homme les périodes de croissance, de plein épanouissement, de 
régression, et deux périodes de transition. D'une manière générale 
les biographies décrivent une courbe semblable, mais dont les 
périodes sont un peu en retard sur les périodes biologiques. Com- 
ment mesurer ce retard et à quoi faut-il l’attribuer ? Pour résoudre 
ces problèmes M"° Bühler analyse les données objectives et sub- 
jectives : tout d'abord les faits et événements observables de l’exté- 
rieur, ensuite les impressions et jugements communiqués par le 
sujet lui-même, enfin le rendement de la vie, les résultats du tra- 
vail. Il est évident qu'il se pose chaque fois des questions fort 
délicates de méthode. D'une manière générale on peut conclure 
que plus l’activité est purement fonctionnelle, plus aussi la courbe 
de son évolution suit celle de la vie biologique : l'intervention de 
l'élément intellectuel, de la réflexion, va de pair avec un retard 
dans la marche vers le plein développement et, surtout, avec un 
retard de la période de décroissance. L'auteur essaie de déterminer 
d'une façon assez précise les dates correspondant à ces périodes 
dans les différents cas. De ce point du vue il retrace, à la lumière 
des biographies, la courbe de la vie normale et la compare à celle 
d'une vie raccourcie, présentant les différentes périodes en succes- 
sion rapide, et à celle d'une vie accidentellement interrompue. Il 
compare la vie où le travail accapare toute énergie, la vie où il 
y a équilibre entre le travail et le reste de l’activité, la vie où il y 
a manifestement des anomalies dans la succession des périodes. 
Dans la conclusion il fait un rapprochement fort suggestif entre 
les périodes que l’on peut distinguer dans l'enfance et la jeunesse 
et celle de la vie totale : la jeunesse est comme un essai et une 
anticipation du reste de la vie. 

Cet ouvrage est un essai. M"*° Bühler ne fait que toucher les 
problèmes qui se pressent en foule à chaque pas. Aussi bien l'objet 
de l'étude est tellement vaste, qu'il était tout à fait impossible, — 
l'auteur en a nettement conscience et le dit fort clairement —, de 
l'embrasser dans toute son amplitude. M'° Bühler ne veut que 
tracer la voie à suivre. Il semble bien qu'il y ait intérêt à pousser 
les investigations de ce côté. Encore faudra-t-il, et c'est sans doute 
l'idée de l’auteur, trouver le moyen de diviser le travail et de faire 
patiemment et successivement l'étude des différentes classes de 
biographies. Il nous semble qu'il est un élément sur lequel il y 
aurait lieu d’insister, c’est la morale et surtout la religion : plus que 
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tout autre il influence la vie dans sa totalité et l’oriente ; on dispose, 
d'autre part, pour l'étude de ce facteur, de biographies fouillées 
et nombreuses ; et, en fin de compte, il est peut-être le seul qui 
permette de découvrir, même au point de vue psychologique, le 


secret de la destinée humaine. 


Le problème philosophique de l’immortalité de l’homme fait 
l’objet d’une étude historique de M. Wolff **. L'auteur insiste sur 
l'importance particulière de cette question, et note les différentes 
attitudes que prennent les hommes en face de la mort. Il expose 
les solutions philosophiques classées comme suit : la métempsycose, 
la métamorphose (Leibniz, Goethe), la survie individuelle, soit de 
l'âme séparée, soit de tout l'être psychologique (Schelling, Scho- 
penhauer, Fechner, Heymans, Bergson, Driesch), l'éternité trans- 
personnelle ou transcendante (Hegel, Bolland, Spinoza, Bierens de 
Haan, L. J. Schutte) ; entre la deuxième et la troisième solution 
sont rangées la théorie de Kant et celle de Fichte : l’immortalité 
comme postulat. 

Dans le premier chapitre qui traite de la métempsycose, il est 
question du Brahmanisme, du Bouddhisme, du moyen âge chrétien 
et de l’époque de la renaissance, des théories modernes sur la 
réincarnation. On éprouve quelque étonnement à voir mentionner 
à cet endroit le traducianisme, le créatianisme et enfin les théories 
de S. Thomas d'Aquin, le tout en moins de deux pages. Quel rap- 
port ces systèmes présentent-ils avec la métempsycose ? Pourquoi 
ne pas les avoir rattachés au chapitre qui traite de la survie per- 
sonnelle ? 

Qu'il nous soit permis de faire une remarque. Depuis des 
siècles le christianisme semble avoir exercé une certaine influence 
sur une grande partie de l'humanité, et en particulier sur les peuples 
occidentaux qui sont les créateurs de la civilisation dont vit le 
monde actuel. Dans la religion chrétienne, y a-t-il rien de plus 
important que le dogme de l’immortalité de l’âme humaine ? On 
ne s'en douterait guère en lisant cet ouvrage. Or, dans le catho- 
licisme cette vérité a fait l’objet d'études philosophiques impor- 
tantes tant de la part des Pères de l'Eglise que de celle des scolas- 
tiques. Pour s’en convaincre, il suffit de jeter un coup d'œil sur 


* Herman WoLr, Onsterfelijkheid als wijsgeerig probleem. Leiden, Sythoff, 
1933; 25 x 16, 276 pp.; 3,90 ff. 
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l'ouvrage de Wilhelm GüôTZMANN, Die Unsterblichkeitsbeweise in 
der Väterzeit und Scholastik bis zum Ende des 13. Jahrhunderts 
(Karlsruhe, Fr. Gutsch, 1927, 248 pp.). L'auteur les ignore com- 
plètement. Seize lignes sont consacrées à S. Thomas et rapportent 
son opinion d'une façon très inexacte. N'y avait-il pas lieu de 
parler des études de S. Grégoire de Nysse, de S. Augustin, de Duns 
Scot, de Cajetan, de Suarez ? L'auteur, dans sa longue bliblio- 
graphie, ne connaît, en fait d'ouvrages catholiques, que M. GRAB- 
MANN, Thomas von Aquin, dans l'édition de 1912! Nous nous con- 
tenterons de dire que cela dénote, dans la préparation de l’ou- 
vrage, un vice de méthode absolument inexcusable. 

La conclusion rappelle qu’en faveur de la survie personnelle 
on ne découvre finalement que deux arguments ; l’un métaphy- 
sique (Thomas d'Aquin et Mendelssohn), l’autre éthique et reli- 
gieux. Or (et ceci prouve la pertinence de nos remarques) l’argu- 
ment métaphysique ne se trouve exposé nulle part, si ce n'est 
de façon tout occasionnelle dans le chapitre sur la réincarnation 
(Thomas d'Aquin) et dans celui qui traite des théories kantiennes. 

Pour le reste nous avons lu ce livre avec le plus grand inté- 
rêt. L’exposé clair et succinct est généralement accompagné d'ex- 
traits assez importants des textes originaux et la bibliographie est 
abondante et soignée. 


Louis DE RAEYMAEKER, 


Professeur au Séminaire de Malines. 


276 R. Kremer 


BULLETIN D’ÉPISTÉMOLOGIE 


Questions générales. 


Les lecteurs de cette revue ont pu suivre ici même, dans les 
articles de Mgr Noël, le débat ouvert — ou rouvert — par l'étude 
de M. Giïlson sur le réalisme méthodique ; c’est la notion de 
l'épistémologie et sa méthode qui sont remises en question ; on 
ne s’étonnera pas que ce problème ait retenu l'attention de 
M. Régis Jolivet, dès la publication de l’article de M. Gilson. 
Dans une étude rédigée avec clarté et menée avec autant de 
pénétration que de fermeté, le distingué professeur de Lyon exa- 
mine les opinions en présence et expose les conclusions aux- 
quelles il se rallie ‘. 

Le thomisme doit-il renoncer à la critique de la connaissance, 
du moins à une critique qui prendrait pour point de départ le 
Cogito? Le réalisme qu'il professe doit-il renier l’épithète de cri- 
tique pour accepter uniquement de se dire méthodique? M. Jolivet 
ne le pense pas. Toute critique n’est pas nécessairement idéaliste, 
et le Cogito peut n'être pas cartésien ; dans le cartésianisme, ce 
n'est pas le Cogito qui est proprement idéaliste, c’est le présup- 
posé qui consiste à appliquer à toute la philosophie la méthode 
mathématique et qui fait par suite que le problème de la connais- 
sance est celui de l'existence de l'être extra-mental. Quelle est 
donc la nature et la mission de la critique? «La critique ne 
pourra donc être qu'une réflexion sur la connaissance actuelle 
pour en fonder la légitimité, en définir à la fois les modes et les 
limites, les exigences absolues et la finalité dernière » (p. 24). 
« La critique est... si l’on peut dire, une métaphysique réflexe, 
une métaphysique qui assisterait à sa propre genèse, pour la juger 
sans cesse par réflexion sur les raisons qui en fondent la légiti- 
mité et la valeur » (p. 110). Le réalisme thomiste «est un réa- 


! Régis JOLIVET, Le Thomisme et la critique de la connaissance (Bibliothèque 
française de philosophie, troisième série), Paris, Desclée, De Brouwer & Cie, 1933: 
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lisme parfaitement conscient des raisons qui le fondent, et c’est 
là sans doute un motif suffisant pour l'appeler critique. En effet, 
il nous semble que le thomisme mérite d'être appelé un réalisme 
critique, pour signifier que le réalisme, entendu, en ce cas, non 
pas comme la démonstration de l'existence de choses indépen- 
dantes de l'esprit, mais comme l'affirmation de la valeur d’être 
de la connaissance intellectuelle, est bien le résultat de la critique 
de la connaissance. De ce point de vue, il est réaliste parce que 
critique... » (p. 111). On pourrait reproduire une foule d’autres 
formules, nettement frappées, exprimant les mêmes idées et con- 
tenant en germe, comme de juste, non seulement la notion, mais 
le développement même de l'épistémologie, et de l’épistémologie 
réaliste. Citons encore quelques passages : « .… Il est impossible. 
de dire que le Cogito ne nous ouvre que le monde de la pensée », 
non pas que nous entendions « déduire l'univers à partir des cogi- 
tationes. Mais nous disons que, sans un parti pris idéaliste initial, 
l'affirmation de l’immanence de l'univers à la pensée ne saurait 
aucunement s'imposer. Le Cogito n'implique par lui-même rien de 
semblable. Au contraire, il montre que l’on n'est jamais pour soi, 
et par conséquent qu'il n y a de Cogito que par un objet distinct 
de soi... La réflexion a beau se redoubler et chercher à étreindre 
le moi pur, elle n'y parvient jamais : le moi n'est toujours connu 
que comme un sujet pensant un objet, c'est-à-dire pensant quelque 
chose d'extérieur à la pure pensée » (p. 26). 

Après ces déclarations, et d’autres non moins formelles, après 
des développements des plus suggestifs, faut-il s’étonner si M. Joli- 
vet déclare que « au fond, la position de Mgr Noël ne souffre que 
d’une difficulté de terminologie, qui expliqué l’objection de M. Gil- 
son »? (p. 56). La position de Mgr Noël paraît être celle même de 
M. Jolivet, et celui-ci, dans l'allure générale de sa pensée comme 
dans sa terminologie, nous semble être bien autrement près de lui 
que de M. Gilson. Nous n'insisterons pas sur les questions d’his- 
toire contemporaine de la philosophie ; en ce qui concerne le 
cardinal Mercier, M. Jolivet a mis en lumière des insuffisances et 
des lacunes indéniables de sa Critériologie ; encore faut-il tenir 
compte d'éléments divers qui invitent à porter sur cette œuvre un 
jugement plus réservé. Les termes n'ont pas toujours la rigueur 
que des analyses ultérieures leur ont donnée ; l'interprétation psy- 
chologiste de Kant, courante à cette époque, explique certains 
flottements et certaines incertitudes ; mais ce qu'il faut avant tout 
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retenir de cette œuvre, c’est la tendance générale, la volonté de 
faire une épistémologie tenant réellement compte des exigences 
de la critique philosophique et de l'histoire des systèmes. 

Quant aux doctrines mêmes, M. Jolivet a raison de demander 
que la connaissance du réel et non simplement celle du monde 
extérieur soit mise au centre des recherches, et il a bien vu que 
l'on ne peut isoler l'étude des principes de la question des uni- 
versaux. Îl serait bon d'insister aussi sur le caractère complexe de 
l’appréhension de l'être. Ne pourrait-on pas réduire la divergence 
qui paraît subsister entre lui et Mgr Noël ? Lorsque celui-ci met 
au début de la critique un doute universel, il s’agit évidemment 
de doute réflexif, qui n’enlève rien à la certitude spontanée ; et 
même dans l’ordre de la réflexion, il déclare explicitement que la 
prise de conscience de la valeur de l'intelligence, surtout dans la 
première saisie du réel, n'est nullement le résultat d’une longue 
élaboration. M. Jolivet écrit fort justement que la critique «n'a 
d'autre but et d’autre effet que de faire prendre conscience de 
ce qui est... le problème critique ne peut consister qu'à prendre 
une conscience réfléchie de cette orientation spontanée, et à véri- 
fier et justifier réflexivement les procédés par lesquels la pensée 
atteint l'être et possède la vérité » (p. 27). S'il y a justification ré- 
flexive, ne faut-il pas qu'en commençant, l'esprit n'ait encore que 
des adhésions spontanées et non réflexives ? 


Continuant ses recherches sur la nature de la théorie de la con- 
naissance, Mer Masnovo * discute la thèse fréquemment défendue, 
qui en fait une partie de la métaphysique. Il estime que, puis- 
qu'elle doit justifier la métaphysique elle-même, la théorie de la 
connaissance en est distincte et qu'il faut la rattacher à la logique ; 
celle-ci ne doit pas être considérée comme une simple théorie de 
la cohérence, mais comme une étude intégrale de la vérité. Il nous 
paraît qu'il est juste de rappeler que la logique n’étudie pas seule- 
ment la cohérence interne de la pensée, ou plus exactement, que 
cette cohérence même est fondée sur l'être; mais il n’en reste pas 
moins vrai que, par son haut degré d’abstraction qui en fait une 
science purement formelle, elle ne peut avoir pour objet la vérité 
tout entière ; il faut continuer à attribuer celle-ci à la métaphy- 


* A. MasNovo, Gnoseologia e metafisica, Rivista di filosofia neo-scolastica, 
XXV (1933), pp. 131-139. 
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sique ; rien n'empêche, par contre, la philosophie première de se 
justifier elle-même. 


Etudier l’histoire de la théorie de la connaissance doit amener 
à en définir la nature, et l'exposé de cette histoire s’inspirera fata- 
lement, au moins dans le groupement et l'appréciation des sys- 
tèmes, des convictions théoriques de l’auteur, fondées ou non 
sur l'examen des faits historiques. Le livre de M. Richard Hônigs- 
wald sur ce sujet vérifie particulièrement cette loi *. Pour lui le fil 
conducteur dans le passé de l’épistémologie, c'est que la connais- 
sance se caractérise essentiellement par la méthode. Trouver des 
méthodes scientifiques, et surtout préparer l'avènement d’une con- 
ception purement fonctionnelle de la connaissance et de la science, 
c'est contribuer au progrès de l’épistémologie. Cette idée s'impose 
à chacune des quelque deux cents pages très denses que le dis- 
tingué professeur de Munich a consacrées à ce sujet. Elle permet 
certes un exposé bien unifié et clair, en dépit de l'absence presque 
totale de subdivisions logiques. L'auteur ramène la plus grande 
partie de la philosophie ancienne à ce point de vue. Il le retrouve 
dans la philosophie médiévale en insistant sur la question des rela- 
tions de la connaissance naturelle et surnaturelle et en interprétant 
le problème des universaux. Constatons avec plaisir que le moyen 
âge n'est nullement sacrifié dans ce livre et que les philosophes 
de cette période sont étudiés avec sympathie et souvent en détail. 
Mais le point de vue adopté n'est-il pas trop étroit? N'y a-t-il pas 
davantage dans le problème des universaux? Et la question de l'in- 
dépendance de l'objet vis-à-vis du sujet ne doit-elle pas aussi être 
envisagée? Cette remarque s'applique à plus forte raison à la phi- 
losophie moderne et contemporaine : le problème du réalisme n'est-il 
pas également central? Et n'est-ce pas une des raisons de certaïnes 
omissions surprenantes dans la philosophie contemporaine? Bergson 
n'y a pas l'importance qu'il mérite. James, Schiller, Vaihinger, 
Russell, Whitehead sont passés sous silence, aussi bien que Henri 
Poincaré et Duhem. Plusieurs de ces lacunes s'expliquent difficile- 
ment, même en tenant compte de la raison indiquée ; mais du 


3 Richard HänicswALp, Geschichte der Erkenntnistheorie (Geschichte der Phi- 
losophie in Längsschnitten, Heft 9), Berlin, Junker und Dünnhaupt, 1933; vi- 
192 pp. 24 x 16 //.. 
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moins on ne pourra pas reprocher à M. Hônigswald de manquer 
de suite et de fermeté dans ses convictions. 


C'est à certains égards à une orientation semblable qu'obéit 
M. R. Kynast “. La logique et la théorie de la connaissance sont 
rapprochées parce qu'elles concernent toutes deux la connaissance, 
envisagée comme l’ensemble hiérarchiquement ordonné des scien- 
ces. La logique considère les caractères généraux de l’objet et les 
principes d'identité, de diversité, de contradiction, de raison suff- 
sante qui en découlent. La vérité se suffit à elle-même. Dans la 
théorie de la connaissance proprement dite, il s’agit encore, non 
pas de passer de la pensée à l’objet, mais d'analyser dans l’objet 
connu le rapport de la pensée à l'intuition et les catégories qui 
servent à organiser la connaissance et la science. Toute cette ana- 
lyse «ontologique », basée sur l’objet en tant que tel, suppose des 
relations étroites entre la logique et la psychologie; il semble que 
ces deux sciences dérivent d’un acte commun où le psychique et 
l'objectif sont d’abord indissolublement unis. Les actes de pensée 
ne doivent pas non plus être considérés isolément, mais dans 
l'ensemble lié des propositions et des raisonnements. Les pro- 
blèmes de la déduction et de l'induction ne sont susceptibles de 
solution qu'en considérant ce tout dans lequel nous lions les par- 
ties dans différents sens. La méthode phénoménologique de Hus- 
serl, qui a donné d'incontestables résultats concrets, est, selon 
M. Kynast, un moyen de découvrir et d'expliquer les catégories 
qui déterminent et diversifient les formes plus générales de l’objet. 


Connaissance et objet est un titre ambitieux pour une thèse 
d'un peu plus de cent pages ”. Il promet à première vue un traité 
complet d’épistémologie, et cette impression se confirme quand on 
examine la table des matières du livre du KR. P. Talbot : les grandes 
questions de la théorie de la connaissance sont toutes abordées: il 
est difficile de croire qu'elles pouvaient l'être autrement que d’une 


manière sommaire. Î[l aurait fallu préalablement délimiter exacte- 


* Reinhard KYNasr, Grundriss der Logik und Erkenntnistheorie, ein ontolo- 
gischer Versuch (Philosophische Grundrisse, Heft 1), Berlin, Junker und Dünn- 
haupt, 1932; vi-93 pp. 24 X 16. 
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ment le terrain et se décider entre le point de vue épistémologique 
et celui de l’ontologie de la connaissance. Le chapitre premier 
décrit les essais historiques de solution du problème épistémolo- 
gique tentés par les scolastiques modernes et mentionne avec fa- 
veur les travaux du cardinal Mercier et de Mgr Noël : il se pro- 
nonce contre l'essai du P. Tongiorgi et de ses continuateurs : on 
se serait donc attendu à voir ce point de vue maintenu dans la 
suite des recherches. Mais le chapitre suivant est intitulé : L'im- 
matérialité, base de la connaissance ; d’où l’on déduit la détermi- 
nation et la critique de la relativité de la connaissance, puis la 
capacité naturelle de l'intelligence, le caractère immédiat de la 
connaissance. C'est donc le second point de vue qui domine en 
fait dans le développement, sans que, bien entendu, le point de 
vue critique soit entièrement absent. L’exposé et la discussion 
sont conduits allègrement, dans un style vivant, mais relevant plus 
de la vulgarisation que de la recherche scientifique ; il s’appuie 
un peu trop sur l'autorité des interprètes du thomisme, au lieu 
d'être basé sur l'analyse directe. Les doctrines scolastiques ne 
sont-elles pas un peu simplifiées, par exemple la description de 
la matière et de la forme ne risque-t-elle pas de paraître assez 
empiriste, malgré la note de la page 22? Et toutes les objections 
adressées aux adversaires sont-elles pertinentes ? Est-il sûr que le 
réalisme extrême des qualités sensibles s'appuie sur «le terrain 
toujours mouvant de la physique moderne » (p. 49), ou que Kant 
a voulu connaître l'intelligence en dehors de toute expérience ? 
(p. 60). Cette assertion, fréquente chez les critiques scolastiques, 
est-elle bien fondée et n’y a-t-il pas d’équivoque ? Je doute fort 
que beaucoup de scolastiques reconnaissent une transformation 
substantielle dans l'exemple cité p. 22, du mélange d’eau et de 
vin, et surtout que cet exemple paraisse convaincant aux adver- 


saires de l’hylémorphisme. 


M. l'abbé Julien Werquin a voulu mettre les notions essentielles 
de la théorie de la connaissance à la portée du public non spécialisé 
et particulièrement, semble-t-il, des jeunes gens qui s'appliquent aux 


sciences ‘. Un premier ouvrage explique comment la raison, partant 


6 J, WERQUIN, L’évidence et la science, Lille, Dhuytschaver, 1929; 98 pp. 
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des premières données évidentes, se fait une connaissance élémen- 
taire, rationnelle, quoique non scientifique, du monde sensible. De 
là, elle progresse vers la connaissance scientifique, en appliquant 
et en précisant le principe des lois, c’est-à-dire la conviction du 
caractère ordonné des êtres et des événements, et surtout en me- 
surant les phénomènes d’une manière de plus en plus précise. La 
science suppose nécessairement les idées de substance, de cause, 
de changement, bref, les principaux concepts définis et utilisés par 
la philosophie scolastique. — Ne faudrait-il pas préciser en quel 
sens ces notions sont présupposées ? Elles appartiennent plutôt à 
la pensée commune qu'à la science au sens actuel. 

Un deuxième ouvrage essaye d'expliquer d’une manière sim- 
ple le problème de la connaissance dans sa généralité. Un rac- 


courci historique présente les principales solutions, non dans leur 


succession chronologique, mais dans un groupement logique, qui 
les ramène à l’empirisme, au rationalisme idéaliste, aux théories 
sceptiques et fidéistes et aux doctrines scolastiques. La fonction 
de l'intelligence est décrite et son mécanisme expliqué en partant 
des « évidences fondamentales », c'est-à-dire d’un sommaire des 
notions de métaphysique générale, de cosmologie et même de 


À 1 
morale : être, changement, acte et puissance, essence, substance, 


c 4 x SU Re 
accidents, espace et temps, cause, matière, et Jusqu à Justice et 
charité. Après cela, non seulement le mécanisme psychologique, 


mais le mécanisme logique de l'intelligence, l’enchaînement des 


idées, la valeur de l’abstraction, sont établies en fonction de ces 


idées ; on y mêle la discussion des théories de Kant, de Bergson, 
du pragmatisme, de l’idéalisme, du matérialisme. Avouons que 
cette critique ne nous paraît pas toujours satisfaisante et que le 
ton affirmatif n'est pas toujours justifié par les raisons apportées. 


Les opinions des philosophes peuvent difficilement apparaître sous | 
leur vrai jour dans un exposé de ce genre; il vaudrait mieux sacri- 


fier quelques noms et s'étendre sur les idées principales, en les 


présentant dans leur unité. L'auteur parle aussi à propos du temps | 
et de l’espace des théories d'Einstein, qui concluraient essentielle- 


ment, selon lui, à l'impossibilité de mesures absolument certaines : 
il semble que de bons esprits les interprètent un peu différemment 
et l’on peut concevoir en tout cas la différence qu'il y a entre une 


mesure approximative et une mesure relative ; il est possible de! 
faire avec une certitude absolue des mesures relatives. Ce n’est! 


pas que ces pages ne présentent pas de remarques ingénieuses, 


| 
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mais nous leur préférons de beaucoup celles où l’auteur étudie 
de façon concrète, psychologique, le progrès intellectuel et l’er- 
reur, ainsi que les développements qu'il consacre à la foi : il en 
montre fort bien la nature, la valeur, la nécessité, le rôle dans la 
vie intellectuelle et morale, et il conclut — rejoignant des débats 
bien connus — à la convenance, sinon à la nécessité pratique, de 
la foi surnaturelle, préparée par la foi naturelle. 


Avec concision, mais toujours clairement, le R. P. Santeler 
expose les grandes lignes d'un cours d’épistémologie professé à 
Innsbruck ”. L'introduction souligne l'importance et la vraie por- 
tée du problème : malgré son caractère fondamental, il n’est pas 
le premier qui se pose, mais au contraire il ne peut être utilement 
résolu que lorsque l'esprit est déjà en possession d’un certain 
nombre de connaissances, spontanées ou scientifiques. L’épisté- 
mologie est une étude réflexive de ces connaissances : elle doit 
rejeter au point de départ aussi bien le parti pris sceptique que 
le préjugé dogmatique ; avec raison, le R. P. déclare insuffisante 
la solution jadis proposée par le ,P. Tongiorgi et qui jouit pen- 
dant longtemps d'une faveur signalée jusqu'au moment où Mer 
Mercier la soumit à une critique décisive ; comme lui, sans d’ail- 
leurs le mentionner, le R. P. estime que cette théorie supprime la 
question et que l’on ne peut faire des conditions ontologiques de 
la connaissance la base d'une critique. 

L'auteur commence par exposer le pénétrant essai du P. Ro- 
land-Gosselin, dont il reconnaît dans une large mesure la valeur 
capitale. Toutefois, il estime préférable de ne pas faire reposer 
toute la théorie de la connaissance sur l'analyse du jugement ; ce 
procédé suppose au début des précisions trop subtiles pour appeler 
l'unanimité : de plus, il ne paraît pas qu'on puisse opposer eff- 
cacement à l’idéalisme la tendance foncière de l'intelligence à la 
vérité, et enfin, il paraît contraire à l’ordre naturel de commencer 
par la simple affirmation et les jugements abstraits au lieu de 
partir des jugements concrets d'existence. Nous croyons que les 
considérations du regretté P. Roland-Gosselin ont une autre por- 
tée : il ne s’agit pas d'étudier le jugement en lui-même, ni de 


? Josef SANTELER, S. J., intuition und Wahrheitserkennitnis (Philosophie und 
Grenzwissenschaften, VI. Band, l. Heft), Innsbruck, Rauch, 1934; vi-107 pp. 
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séparer la tendance à la vérité de l'affirmation de l'être et, en 
dernière analyse, de l'être existentiel, mais de montrer dans l’es- 
sence même du jugement une relation foncière à l'être se mani- 
festant à l'esprit. On peut aussi penser que, entre le P. Santeler 
et le P. Roland-Gosselin, il y a une nuance dans l’idée qu'ils se 
font de l’épistémologie : le premier cherche une certitude primor- 
diale d’où les autres dérivent logiquement, le second veut décou- 
vrir dans toute connaissance l'élément essentiel qui en fait une 
connaissance, qui lui donne sa valeur. 

Ceci nous paraît résulter surtout de la lecture des développe- 
ments que le R. P. Santeler donne à sa conception personnelle. 
Il veut partir de l'intuition concrète, et spécialement de l'intuition 
du moi et de ses actes, base inébranlable de toute certitude. De 
là il passe aux premiers jugements et aux idées universelles, qui 
rendent possible le jugement en général. Ces pages sont riches 
d'indications et peuvent utilement compléter les analyses du P. Ro- 
land-Gosselin par exemple. Le problème de l’abstraction et de sa 
valeur est traité avec une originalité de bon aloi qui met en lu- 
mière la solution scolastique. Mais l’auteur est également per- 
suadé que la réalité du monde extérieur doit se prouver par un 
recours au principe de causalité, qui permettrait de passer des 
intuitions du moi à un système d'êtres indépendants, dont les 
propriétés spéciales seraient la seule explication de la diversité 
des données immédiates subjectives. 

Cette conception ne nous paraît pas acceptable, du moins sous 
cette forme rigoureuse ; le non-moi doit, nous semble-t-il, se trouver 
immédiatement ; autre chose, bien entendu, est la détermination 
de la nature de ce non-moi, en particulier la connaissance de sa 
persistance. Nous ne voyons pas non plus comment les considé- 
rations du R. P. Santeler sur le principe de causalité suffisent à 
le justifier ; nous reconnaissons d’ailleurs volontiers qu’il a bien 
attiré l'attention sur les difficultés du problème ; les travaux alle- 
mands auxquels il fait allusion ont sans doute établi que ce prin- 
cipe ne peut être considéré comme analytique au sens restreint 
et que la plupart des « démonstrations » dialectiques supposent 
déjà sa vérité ; mais les essais tentés par l'école opposée n’ont 
pas non plus réussi à en montrer la valeur absolue et à en faire 
autre chose qu’un postulat, tandis qu'il est manifeste et générale- 
ment admis par ces auteurs que le principe a une portée ontolo- 
gique et absolue. 
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L'étude du R. P. se termine par des considérations sur la 
valeur de la mémoire et son rapport à l'intuition, sur le raison- 
nement et la possibilité de la métaphysique. Tout cet essai a le 
grand mérite d'une entière unité de pensée et d’une parfaite fran- 
chise dans l'exposé des thèses. Même ceux qui ne partagent pas 
toutes les idées de l’auteur pourront y trouver d’utiles compléments 
de leurs conceptions. 


Sur la nature de l'intuition, de la connaissance intellectuelle, 
de l’appréhension des essences et sur le vrai sens de la thèse sco- 
lastique d’après laquelle l'intelligence a pour objet propre les 
essences des choses matérielles, on trouvera des considérations in- 
téressantes, dans un recueil de travaux du R. P. Le Robhellec, 
édité par les soins pieux de disciples ‘. Ces pages, en partie déjà 
publiées ailleurs, ne visent pas à donner autre chose qu’un exposé 
fidèle, mais exact et intelligent, des doctrines traditionnelles, con- 
frontées d’ailleurs avec des théories aussi modernes que l’idéalisme 
actualiste de Gentile ; elles sont toujours claires et elles réfutent 
pertinemment des erreurs persistantes au sujet de la théorie sco- 


lastique. 


On pourra aussi tirer parti pour l’épistémologie de la thèse 
d’agrégation présentée à l’université grégorienne par M. Stanislas 
Adamezyk, sur l’objet formel de l'intelligence humaine d’après 
saint Thomas *. Le R. P. Ephrem Longpré ayant soutenu que la 
théorie thomiste selon laquelle la quiddité matérielle est l’objet 
formel de l'intelligence rend plus difficile la synthèse philoso- 
phique et la réfutation de l’agnosticisme, l’auteur a relevé l’asser- 
tion fondamentale, basée sur les dires trop communs de scolas- 
tiques modernes. Ceux-ci n’ont pas seulement admis, comme les 
anciens commentateurs de saint Thomas, que les quiddités maté- 
rielles sont l’objet propre ou proportionné de l'intelligence hu- 


S Joseph LE RoHELLEC, C. S. Sp., Problèmes philosophiques, articles et notes 
recueillis et publiés par les RR. PP. C. LaRNICOL et A. DRELLEMMES, CASASD: 
Paris, Téqui, 1933; xu1-370 pp. 22 ‘/,X13 ‘/,. C'est la première partie, La con- 
naissance humaine, qui nous intéresse spécialement ici. Elle contient en outre 
une étude sur le fondement métaphysique de la connaissance analogique de Dieu. 

° Stanislaus ADAMCZYK, De objecto formali intellectus nostri secundum doctri- 
nam S. Thomae Aquinatis (Analecta gregoriana, vol. Il), Romae, Universitas 
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maine, ils en ont fait l’objet formel, quitte à admettre un double 
objet formel. La discussion des textes amène M. Adamczyk à 
rejeter cette interprétation et à soutenir que l’objet formel de 
l'intelligence humaine est bien l'être comme tel, bien que cet 
être lui soit donné dans les quiddités matérielles, vers lesquelles 
elle est orientée par suite de son union avec le corps. Toute cette 
discussion est accompagnée de définitions de diverses espèces 
d'objets formels et de précisions intéressantes sur l'objet de la 
connaissance sensible. On peut se demander si c’est une bonne 
méthode de partir de définitions postérieures des objets formels, 
qu'on cherche ensuite à retrouver dans saint Thomas, tout en 
avouant qu'il n'a pas employé ces termes. Quoi qu'il en soit, 
l'étude de M. Adamczyk met bien en lumière la nature de l'in- 
telligence, qui doit tout envisager sous le rapport de l'être. On 
pourrait le faire d'une manière plus dégagée, et montrer plus 
directement la portée épistémologique de la thèse, qui rencontre- 
rait aussi moins d'opposition, mais l’auteur répondrait sans doute 
que son but était différent. 


René KREMER, C. SS. KR. 


COMPTES RENDUS 


Philosophie générale. 


S. REINSTADLER, Elementa philosophiae scholasticae, ed. 15. 
Deux vol. 18 x 12, xxvi1-536 et xIx-566 pp. Fribourg (B.), Herder, 
1934 ; 7,75 Mk, relié 10,25 Mk. 

Cette nouvelle édition, due à M. Ch. Robert, à qui M. Rein- 
stadler, « senescens et cursum consummaturus » — c’est M. Rein- 
stadler lui-même qui parle (préf., p. X) — a confié son œuvre 
« bien-aimée », diffère très peu de la précédente. Aussi n’allons- 


S 


nous pas nous attarder à une analyse approfondie ni à une apo- | 


logie flatteuse. Un ouvrage qui en est à sa 15° édition n’a que 
faire de tout cela. Nous préférons reprendre pour notre compte 
— non sans y joindre une note de regret — le vœu que la Revue 
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Néoscolastique formula lors de la parution de la 13° édition : 
« L'ouvrage de M. R. donne, en une petite somme complète et 
commode, une image de la philosophie thomiste traditionnelle, 
rajeunie et modernisée par Mgr Mercier ; mais bien des ques- 
tions ont été reprises depuis et nous souhaitons que, dans les 
éditions prochaines, l’auteur puisse mettre davantage son traité au 
courant des plus récents travaux et des discussions les plus ac- 
tuelles »*. Signalons, à titre d'exemples, quelques points qui méri- 
teraient d'être revisés. En épistémologie, le recours constant au 
principe « nulla facultas per se in errorem ducit, quoties versatur 
circa objectum suum proprium » (I, p. 149), est manifestement in- 
suffisant pour décider de la valeur objective des sens, de l’intelli- 
gence et de la raison. En cosmologie bien des démonstrations 
classiques sont à revoir, depuis que le progrès de la critique des 
sciences a mis en meilleure lumière quelle est la portée exacte 
des lois et des théories physiques. En psychologie rationnelle les 
problèmes de l’a priori et de la pensée conceptuelle sont d’une 
actualité brûlante. Ils sont une forme nouvelle des problèmes an- 
ciens de l'intellect agent et de l’abstraction. Déjà plusieurs tenta- 
tives remarquables ont été faites en cette matière en vue de ra- 
jeunir la doctrine scolastique et de l'adapter aux exigences mo- 
dernes. Tout le monde connaît, p. ex., les études du P. Maré- 
chal. M. Reinstadler n'en dit mot, et c’est là une lacune regret- 
table. 
À. DoNDEYKE. 


Josephus GREDT ©. S. B., Elementa philosophiae aristotelico- 
thomisticae. 1. Logica, Philosophia naturalis. Il. Metaphysica, Ethica. 
Sixième édition. Deux vol. 24 x 16, XxIv-504 et Xvu1-466 pp. Fribourg- 
en-Br., Herder, 1932; 6.40 Mk. le volume ; relié, 8 Mk. 

De la première édition, parue en 1899, à la quatrième, datée 
de 1925, le manuel du P. Gredt avait subi des remaniements con- 
sidérables. Les deux dernières éditions, au contraire, semblent être 
de simples réimpressions. Il suffira donc de rappeler les qualités de 
cet ouvrage devenu classique en bien des écoles et d'indiquer dans 
quel sens il pourrait être amélioré. 

Les Elementa du P. Gredt se caractérisent par leur fidélité 
rigoureuse aux méthodes et aux doctrines traditionnelles, spéciale- 


1 Revue Néoscolastique, mai 1931, p. 268. 
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ment à la pensée de S. Thomas. Ils se distinguent, en outre, par 
la fermeté et la solidité de la doctrine. Une bibliographie choisie 
ouvre chacun des chapitres; des discussions en forme et des cita- 
tions d’Aristote ou de S. Thomas complètent l'exposé de chaque 
thèse ; ces discussions et ces citations sont imprimées en petits 
caractères. Bref, l'ouvrage du P. Gredt est assurément un des 
témoins les plus autorisés de la philosophie thomiste tradition- 
nelle. 

L'auteur n'entend pas ignorer la pensée moderne. Les éditions 
successives témoignent de l'effort accompli pour tenir compte, dans 
une mesure de plus en plus large, de l’évolution des sciences posi- 
tives et de la philosophie. Mais on a l'impression que la pensée 
moderne n’est pas assimilée « du dedans », ni avec une suffisante 
sympathie; on s’y arrête, non point pour s’en nourrir et pour ra- 
jeunir à son contact la pensée médiévale, mais plutôt pour mon- 
trer que la philosophie traditionnelle est capable de tenir tête vic- 
torieusement aux innovations des derniers siècles et qu'en somme, 
elle n’a pas été dépassée. Quiconque a pris contact avec la pensée 
vivante de notre siècle en s’efforçant de se défaire de toute mé- 
fiance préconçue, ne peut plus approuver cette attitude. À côté 
d'erreurs incontestables et souvent funestes, dues en partie au mé- 
pris des doctrines traditionnelles, la pensée contemporaine recèle 
d'abondantes richesses intellectuelles, dont le thomisme peut et 
doit profiter, suivant la devise bien connue : « Vetera novis augere ». 
Ïl y puiserait un rajeunissement et un regain d’actualité qui ne sont 
guère réalisés dans l'ouvrage du P. Gredt. 

Pour nous en tenir à un exemple d’ordre général, considérons 
un instant le plan adopté dans les Elementa et inspiré d’Aristote. 
La logique, formelle et matérielle, ouvre l’exposé. Puis vient la 
philosophie naturelle, dont l’objet (ens mobile) est obtenu par le 
premier degré d’abstraction et qui comprend une partie générale 
(de ente mobili in genere) et une partie spéciale (de ente mobili 
in specie). Cette dernière est subdivisée d’après la classification 
aristotélicienne du mouvement : De caelo et mundo seu de ente 
mobili motu locali; De generatione et corruptione seu de ente 
mobili motu alterationis ; De anima seu de ente mobili motu aug- 
mentationis. La Métaphysique suit la « Physique ». L'’épistémolo- 
gie est partie intégrante de la métaphysique générale, car il ap- 
partient à la science suprême, dit S. Thomas, de disputer contre 
ceux qui nient ses principes. La métaphysique spéciale étudie 
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successivement l'être immatériel créé (avant qu'il n'ait été ques- 
tion de création) et l'être immatériel incréé. L'Ethique, générale 
et spéciale, clôt le traité. — Voilà assurément un ordre rigoureuse- 
ment logique et solidement charpenté. Mais comme il répond mal 
aux exigences, parfaitement légitimes cependant, d’une philosophie 
vraiment critique ! En partant de la conscience et de ses données 
immédiates, il s’agit d’édifier, grâce à une recherche systématique 
et par étapes progressives, une interprétation générale de l'univers. 
Dans une synthèse de ce genre, l’épistémologie ne saurait être que 
la base de l'édifice et la logique n’est en somme qu'un élément 
de la théorie fondamentale de la connaissance. La philosophie 
naturelle, interprétation métaphysique du monde corporel, orga- 
nique et inorganique, ne peut être qu'une application de la méta- 
physique et, dès lors, elle présuppose cette dernière discipline. 
Quant à la subdivision de la philosophie naturelle d’après les trois 
espèces de mouvements, elle est évidemment périmée et constitue 
un anachronisme flagrant. 

C'est donc dans le sens d’une fusion plus intime de la pensée 
traditionnelle et de la pensée moderne que les Elementa du 
P. Gredt doivent, semble-t-il, évoluer. Ils joindront alors à l'attrait 
bienfaisant des choses anciennes et justement vénérées, le charme 
de la jeunesse, qui a pour elle la vie et l’avenir. 

F. VAN STEENBERGHEN. 


F. VERHELST, Notions essentielles de philosophie. Un vol. 
20 x 12, 128 pp. Bruxelles, L'édition universelle, 1933 ; 9 fr. 

Doué de remarquables qualités de vulgarisateur, le regretté 
chanoine Verhelst (f 1933) a couronné sa carrière littéraire par la 
publication de cette petite synthèse philosophique. Ecrite d'une 
plume à la fois sobre et alerte, elle offre une première initiation 
aux problèmes de la logique, de la métaphysique et de la cosmo- 
logie, de la psychologie et de la théodicée. L’éthique n'est pas 
traitée : l’auteur renvoie pour cette discipline à son Cours de reli- 
gion. L'ouvrage convient principalement aux élèves des classes 
supérieures de l’enseignement moyen qui voudraient prendre un 


premier contact avec la philosophie. 
F. VAN STEENBERGHEN. 


B. M. MaRiAN, Philosophiae christianae institutiones in usum 
adolescentium. Vol. 1. Logica et Metaphysica generalis. Vol. Il. 
Philosophia naturalis, Psychologia et Metaphysica specialis. Deux 
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vol. 23 x 14, xxvur-334 et xxxl1-746 pp. Turin-Rome, Marietti, 
1932:33 ;: 15 et 50.1 

Voici un nouveau manuel latin de philosophie. Un troisième 
volume, sous presse, exposera l’Ethique générale et spéciale, puis 
l'Histoire de la philosophie. L'auteur enseigne la philosophie de- 
puis un temps considérable dans l'Ordre des Servites. 

Il s’est proposé d'écrire une petite somme du savoir philoso- 
phique qui fût solide quant à la doctrine et quant à la structure, 
clair dans l’exposé des thèses, sobre dans la réfutation des sys- 
tèmes erronés. Il s’est inspiré des méthodes et des principes du 
Docteur commun. Souvent le texte est appuyé de références aux 
œuvres d’Aristote, de S. Thomas ou de commentateurs modernes. 
Parfois même de longs extraits de S. Thomas sont insérés dans le 
texte courant. Pour mieux souligner la signification ou la portée 
vraiment humaine de maintes doctrines philosophiques, l’auteur a 
eu l’heureuse idée de les illustrer au moyen d'emprunts faits à 
la Divine Comédie. Enfin il manifeste fréquemment le louable 
souci de demeurer en contact avec la pensée moderne et de tenir 
compte des positions actuelles de la science. 

Dans quelle mesure ce programme a-t-il été réalisé ? Dans 
quelle mesure le succès a-t-il couronné ces efforts ? 

Reconnaissons d’abord qu'il est très difficile d'écrire un traité 
général de philosophie et qu'on ne peut s'attendre, en pareille 
matière, à des réalisations parfaites. Mais tout en reconnaissant 
les difficultés de l’entreprise, on peut essayer de rendre service à 
l’auteur en lui suggérant quelques améliorations possibles. 

En ce qui concerne l’enchaînement des traités, il est souhai- 
table que la théologie naturelle ou la théodicée ne soit pas sépa- 
rée de la métaphysique générale dont elle n’est, en fait, qu’une 
partie. Dans le présent ouvrage, la théodicée est située entre la 
psychologie et la morale, venant ainsi briser l'étude philosophique 
de l’homme et accentuer la séparation, déjà bien artificielle, de 
ces deux disciplines. Dieu n’est connu en philosophie que comme 
cause première ou comme source de l'être ; il n’est pas le sujet 
d’une discipline philosophique, mais la métaphysique générale éta- 
blit son existence et ses attributs en vertu des lois générales de 
l'être. Dès lors l'expression « métaphysique spéciale » ne doit pas 
servir à désigner la théodicée, mais les applications de la méta- 
physique générale aux cas spéciaux de l’homme (psychologie ou 
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anthropologie), du vivant (biologie) et du monde corporel (cosmo- 
logie). 

Quant à la doctrine elle-même, je dois me borner à des ob- 
servations générales. Il y aurait avantage à se dégager, bien plus 
que ne le fait l’auteur, des cadres et des clichés classiques, de 
telle manière que la philosophie n'apparaisse pas comme un 
musée de notions, de propositions, d’objections et de réfutations, 
mais comme une recherche vivante et organique de la vérité, c’est- 
à-dire d'une expression fidèle du réel. — D'autre part, il convien- 
drait de ne pas s’aventurer sur le terrain de la discussion des 
grands systèmes modernes sans en avoir une connaissance suff- 
sante : certaines pages sont de simples caricatures, par exemple la 
p. 123 du premier volume ; on sent que l’auteur se fie à des tra- 
vaux de seconde main, mais ils semblent bien mal choisis. — Enfin 
bien des exposés pourraient être simplifiés considérablement : ils 
y gagneralent en vigueur. Ainsi, au lieu d'’aligner six arguments 
en faveur de la distinction réelle de l'essence et de l'existence 
(I, pp. 254-259), il faudrait tâcher de dégager, des multiples tâton- 
nements qui remplissent l’histoire de ce problème célèbre, la signi- 
fication profonde et unique de la thèse thomiste en la matière. 

Inutile de dire que l’auteur ne justifie nullement la présence 
de l'adjectif christianae dans le titre de son manuel. A la page XVI, 
note 5, le nom de M. De Wulf est réduit à sa plus simple expres- 
sion et devient « Vulf ». Simple accident d’ailleurs, car la compo- 
sition est généralement soignée. 

Le lecteur qui voudrait des renseignements complémentaires 
sur l'ouvrage du P. Mariani lirait avec profit l'analyse critique de 
M. L. De Raeymaeker, dans les Collectanea Mechliniensia de 
juillet 1933, pp. 487-489. 

F. VAN STEENBERGHEN. 


Caesare CARBONE, Circulus philosophicus seu obiectionum cumu- 
lata collectio iuxta methodum scholasticam. Vol. I. Logica. Un vol. 
20 x 12, vin-530 pp. Turin, Marietti, 1934. 

L'auteur se propose de publier en quatre volumes toute une 
série d’objections qui peuvent être soulevées contre les thèses 
principales de la philosophie traditionnelle, avec les réponses à 
y donner, présentées sous la forme de discussion scolastique et 
suivies d’une brève explication. Les objections ont été pour la 
plupart recueillies dans les ouvrages qui ont paru, particulièrement 


de nos jours, sur les différents sujets. 
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Le présent volume étant le premier de la série contient une 
introduction exposant en une vingtaine de pages les règles de la 
discussion scolastique et rappelant trente-trois « celeberrima axio- 
mata » et quarante-sept formules de distinction les plus usitées. 

Les objections visent la logique formelle, la critériologie, 
l'épistémologie et la méthodolosie. 

Les trois volumes qui suivront aborderont l’ontologie, la cos- 
mologie et la psychologie. 

L'ouvrage sera utile surtout aux professeurs chargés d'initier 
les élèves à la discussion en forme. Si des étudiants plus avancés 
utilisaient eux-mêmes le volume en vue de préparer des séances 
de discussion, il faudrait veiller à ce qu'ils ne le fassent pas de 
façon si servile que l'exercice perde toute valeur. 


P. HARMIGNE. 
Histoire de la philosophie. 


Pan. ARISTOPHRON, [ligrtuwvos ‘'Axadnpela, D mept Yevéoeus This 
npès &vebpeoty adths ÜDéas. Oxford, University Press, 1933. Un vol. 
33 x 26, 49 pp. et six planches. 

Par la générosité d’un mécène, l’Académie d'Athènes a mis 
au jour, après d’'heureuses fouilles, les vestiges enfouis de l’Aca- 
démie de Platon. Le mécène raconte lui-même dans cette plaquette 
somptueuse comment l'idée lui en vint. 

Que les archéologues ne se précipitent pas sur ce livre. Il n’est 
pas fait pour eux. [Il ne comprend ni dates, — sauf une, celle du 
3 avril 1929, où M. Aristophron et sa femme s’ouvrirent de leurs 
intentions à l’Académie d'Athènes, — ni plans, ni photographies 
des fouilles ou des restes réapparus. On y admire des planches 
splendides, mais ce sont de gracieuses silhouettes de vierges, les 
Idées, qui passent à l'humanité la lumière de leurs flambeaux, ou 
encore un bas-relief qui groupe autour du divin Platon la cohorte 
en manteau des philosophes de la Grèce, et aussi le tombeau du 
Christ à Jérusalem, et deux fresques de Raphaël, l’Académie 
d'Athènes et la Dispute du Saint-Sacrement. Réalités ou symboles ? 
Les deux à la fois, peut-être. Le texte l'explique un peu, qui se 
détache en rouge et noir sur papier anglais à la main, au rythme 
de treize lignes à la page, inégales, car elles s’étalent à mots entiers, 
dans une minuscule cossue gravée sur les manuscrits de la belle 
époque. 
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Au premier chapitre, M. Arietophron, adolescent qui souffre 
de voir s’élargir l’abîme qui sépare de la science d'aujourd'hui, non 
pas la Religion, mais l'Eglise, ouvre son âme amère à un Vieillard 
divin, qui lui fait entrevoir l’aube du salut dans l'union féconde 
des Idées de Platon avec l'esprit du christianisme. Au second, le 
jeune homme découvre dans les Dialogues un Platon à lui inconnu : 
il s’emplit d'enthousiasme et s’enracine dans la foi que les Idées 
auront la vertu d'idéaliser l'humanité et d’embellir la vie de 
l'homme. Trois jours avant la grande guerre, M. Aristophron est 
à Jérusalem. Il visite le Saint-Sépulcre. Mais, 6 prodige, à peine 
a-t-il pénétré dans le monument que Platon lui apparaît, lui-même, 
debout, près du tombeau du Christ, en robe de grand-prêtre !.….. 
Et ce n'était pas un songe. Quel aiguillon pour ses pensées ! Le 
déchaînement des passions sauvages de la guerre achève de le 
convaincre que Platon seul revivifiera l'humanité. Alors grandit en 
lui la volonté d’exhumer les restes de la maison de Platon, «afin 
que, de ses ruines, s'élève à nouveau la grande Vérité de la posi- 
tion de l’homme dans le monde, dans l’idée du Bien, du Vrai et 
du Beau, et que l’homme, disant adieu à tout ce qui divise les 
peuples, recrée une humanité sœur dans l’esprit et dans la science ». 
L'idée le poursuit à Rome, dans les Chambres de Raphaël. Elle 
fut celle de l’artiste : pourquoi, sinon, aurait-il jeté sur ses fresques 
l'Ecole d'Athènes en regard de la Dispute du Saint-Sacrement ? 
M. Aristophron explique tout cela à sa femme, et la femme com- 
prend son mari. Leur résolution est tôt prise. À tout prix, et de 
leurs ressources, ils feront qu’on fouille et qu’on cherche et qu’on 
trouve l'Académie, et le Musée, et l'Exèdre, et la Promenade, et 
peut-être aussi le Tombeau du Philosophe. Et puis, là-même, ils 
élèveront eux aussi leur Académie. De tout peuple, de toute langue 
et de toute religion, les sages s’y assembleront pour cultiver Platon 
et ses Idées, et de leurs méditations sortira une humanité plus amie 
de l’Idéal, plus proche du Bien, du Vrai et du Beau, plus proche 
aussi du bonheur. C’est fini. 

N'est-ce pas que ce livre charmant n'est pas pour les archéo- 
logues et les savants ? Îl est pour les sages, pour les philosophes, 
les vrais, ceux qui contemplent au fil des jours les formes pures 
de l’intelligible, pour les inspirés, frères de l’auteur, à qui les esprits 
parlent sur le chemin. Hommes de peu de foi, nous ne croyions 
pas que Platon pût encore apparaître à ses fidèles. Et pourtant 


294 Comptes rendus 


c’est un fait, puisque, par la munificence du seigneur Aristophron, 
le bien nommé, la Vieille Académie ressurgit du sol athénien. 
R. DRAGUET. 


Epicure. Doctrines et maximes, traduites d’après le texte cri- 
tique le plus récent par Maurice SOLOVINE. Paris, Alcan, 1925 ; 
19 x 12, vur-128 pp. ; 10 fr. 

Après une préface de quelques pages, ce petit livre nous 
apporte une traduction à peu près complète du X° livre de Diogène 
Laërce. Viennent d’abord la Vie d’Epicure, les trois Lettres et les 
40 Maximes ; suivent les 81 Maximes du Cod. Vat. gr. 1950 et deux 
autres tirées du cod. palat. gr. 129 de Heidelberg ; même les 
maximes communes aux deux séries sont données deux fois. En 
appendice, quelques passages doxographiques de Diogène, omis 
dans ce qui précède ; de cette façon, à part quelques phrases de 
transition, le texte intégral de son X° livre se trouve reproduit en 
traduction, bien que l’ordre des parties en ait été modifié. Pour 
finir, cinq pages contenant des extraits de divers auteurs, en tête 
les deux passages bien connus de Cicéron relatifs au clinamen : 
le reste appartient également à la doxographie d'Epicure, sans 
qu'on voie quels principes ont guidé l’auteur dans son choix. — 
L'ensemble de textes réunis ainsi pourrait être fort.utile en vue 
d’une première initiation à l'œuvre et à la pensée d’'Epicure, si la 
traduction était bonne. Mais elle est assez loin d’être satisfaisante. 
Sans doute, elle est basée sur une édition critique du livre X de 
Diogène, celle de P. Von der Müdhll ; M. S. nous apprend dans sa 
Préface qu'il s’est écarté de ce texte en plusieurs endroits (quelques- 
uns sont cités), quand une autre leçon semblait présenter un sens 
meilleur. C’est malheureusement la traduction elle-même qui est 
sujette à critique. Les erreurs les plus criantes, portant sur la ter- 
minologie technique de l’épicurisme, ont été corrigées dans une 
Remarque imprimée en caractères presque imperceptibles au bas 
de la p. 127. Mais, à part cela, il y a une foule de passages où, 
reprenant de façon trop servile, pour rendre les mots grecs cor- 
respondants, les termes empruntés par le français au grec, le tra- 
ducteur en arrive à fausser simplement le sens de la phrase : 
ailleurs, au contraire, il s'accorde des libertés plus grandes, mais 
alors, bien souvent, c'est en sacrifiant la nuance exacte, exprimée 
dans l'original. Bref, on a, en le lisant, l'impression qu’on est en 
présence d'un effort sérieux en vue de rendre consciencieusement 
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le sens de chaque phrase, mais que le traducteur n’a pas réellement 
pénétré la signification de l’ensemble : la construction philosophique 
d'Epicure semble lui échapper, dès qu'il s’agit de détails plus ou 
moins étrangers à notre manière ordinaire de penser. Il suffit, pour 
se rendre compte de ces défauts, de comparer le travail de M. S. 
à la traduction des trois Lettres et des Maximes fondamentales, 
par M. Ernout, publiée, la même année, dans l’Introduction au 
Commentaire de Lucrèce, paru dans la Collection Budé sous la 
signature de MM. Ernout et Robin. On ne voit pas, par ailleurs, que 
M.S. ait utilisé l'Epicuro de M. Bignone, ouvrage datant, lui, de 1920: 
il y eût trouvé des indications lui permettant d'améliorer beaucoup 
sa traduction, et de présenter sous une forme intelligible bien des 
passages où la pensée de l’auteur, telle qu'il l’a rendue, ne paraît 
guère compréhensible. 
A. Mansion. 


Johannes THEODORAKOPULOS, Plotins Metaphysik des Seins. Un 
vol. 24x16 de vii-189 pp. Bühl (Baden), Konkordia A. G., 1928; 
9 Mk. 

L'auteur de ce livre a tenté un effort en vue de repenser de 
façon systématique la philosophie de Plotin, en remontant aux prin- 
cipes essentiels dont elle est issue. C’est le résultat de cet effort 
qu'il veut exposer dans la présente esquisse. Comme dans le sys- 
tème de Plotin tous les principes s’impliquent mutuellement, il faut, 
dit-il, pour rester fidèle à l'esprit de la doctrine, traiter de chacun 
d'eux en y rattachant tous les autres, alors que, trop souvent, on 
a morcelé une philosophie où tout se tient. La considération est 
fort juste ; le reproche fait aux travaux antérieurs est injustifié, du 
moins pour une très grosse part. Voyons ce qu'on leur oppose. 
M. Th. débute par un chapitre initial sur les données fondamen- 
tales du système, l’Ame, l’Intellect, l'Un ; suit une série de cha- 
pitres sur l' Ame et le nombre, l’Ame et le temps, l’Ame et l'amour, 
l'Ame et le beau, l’ Ame et la matière, l'Ame et les corps, avec 
un chapitre final sur l’idée ou la raison dans la nature. Ce plan est 
fort acceptable et tout à fait plotinien. Mais l'exécution est bien 
décevante. L'auteur suppose connu le contenu des Ennéades et 
s’interdit d'y faire une référence quelconque ; encore moins devra- 
t-on attendre de sa part une discussion basée sur les textes, tou- 
chant le sens historique exact de telle ou telle théorie. Il en vient 
à faire ainsi un exposé synthétique qui manque souvent de clarté, 
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mais dans lequel, surtout, il est impossible de distinguer ce qui est 
simplement l'expression de l’enseignement explicite de Plotin, ce 
qui est construction historique de l’auteur à partir de ces données, 
et ce qui, enfin, est pure spéculation philosophique de sa part, en 
vue de déceler le dernier fondement objectif des doctrines ploti- 
niennes. C’est, en somme, une composition hybride, en laquelle on 
ne limite pas l'effort à la reconstruction historique du système de 
Plotin ; mais où, malgré tout, on se rattache encore de façon trop 
étroite aux éléments fournis par l’histoire, pour aboutir à un essai 
philosophique indépendant, dont la métaphysique d’un des grands 
penseurs du passé eût été sans plus l’occasion. — Ce n'est pas que 
l'exposé de M. Th. ne contienne rien de bon ; mais pour ce qu'il 
a de meilleur, on trouvera l'équivalent, sous forme plus claire, avec 
une documentation plus apparente, dans les ouvrages classiques ; 
et le reste est plutôt nébuleux. La bibliographie qui termine le 


volume n'est sans doute pas mauvaise, mais un peu sommaire. 


À. MANSION. 


Maurice DE WULF, Histoire de la Philosophie médiévale. 
Sixième édition, entièrement refondue. Tome premier. Des ori- 
gines jusqu’à la fin du XII siècle. Louvain, Institut supérieur de 
Philosophie ; Paris, Vrin, 1934; 25 x 17, 319 pp.; 30 fr. (6 belgas). 

Cette sixième édition de l'ouvrage bien connu de M. De W. 
a été pour l’auteur l’occasion de remaniements importants. L’édi- 
tion précédente, datant de dix ans, avait rouvert des discussions 
d’un grand intérêt : il ne s'agissait de rien moins que de la façon 
même de concevoir l'histoire de la philosophie médiévale. Tenant 
compte des critiques qui lui avaient été adressées, mais mainte- 
nant, en même temps, les principes qui lui avaient permis de 
présenter sous une forme synthétique l'évolution des systèmes 
médiévaux, M. D. W. a procédé à une refonte des cadres de 
son histoire, sans en renier l'esprit. Îl a séparé, davantage que 
par le passé, des études monographiques consacrées aux divers 
penseurs et aux écoles particulières, les vues d'ensemble et les 
rapprochements, qui font ressortir l'unité et la continuité des grands 
courants d'idées au sein de la Scolastique et mettent en lumière 
l’interdépendance, comme les oppositions, des différents systèmes, 
analysés ailleurs en détail. Ce procédé offre un double avantage : 
d’abord les données d’'érudition pure apparaissent avec des con- 
tours plus nets, parfaitement définis ; d'autre part, on se rend 
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compte d'autant mieux de la valeur et de la signification des vues 
synthétiques, qui viennent projeter leur lumière sur ce matériel 
partiellement inorganisé : on discerne sans peine les limites de 
leur champ d'application, mais on aperçoit du même coup com- 
ment elles illustrent, sans la déformer, la physionomie réelle des 
doctrines et des systèmes. 

Autre innovation d'ordre général : dans la terminologie M. D. 
W. s'est conformé à l'usage courant en identifiant « philosophie 
scolastique » et « philosophie médiévale ». Il n'y a plus lieu de 
parler, dès lors, de doctrines « antiscolastiques » au moyen âge. 
Mais l’auteur rappelle en même temps les faits saillants qu'il 
avait soulignés dès les premières éditions de son ouvrage : dès 
qu'un penseur s’en est pris à l’une des doctrines capitales du 
patrimoine scolastique, il a suscité chez l’ensemble des contem- 
porains une opposition formidable. 

En dehors de ces modifications qui affectent en quelque me- 
sure la structure ou l'aspect général de l'ouvrage, il n'y a guère 
de paragraphe qui n'ait subi de retouche ; certains sont entière- 
ment nouveaux, d'autres ont été remaniés à fond. Rien d'’éton- 
nant d'ailleurs ; qu'on songe à la quantité énorme de textes in- 
édits publiés depuis dix ans, de fouilles pratiquées en profondeur 
et en étendue dans le vaste champ de la tradition médiévale 
manuscrite, d’études spéciales et de monographies érudites susci- 
tées par ces apports récents ou procédant d'un examen de don- 
nées plus anciennes, basé désormais sur une documentation plus 
large. 

Les résultats de ces multiples recherches se trouvent résumés 
dans l'Histoire de M. D. W.: la mise au point, du reste, porte sa 
marque personnelle. Qu'on lise, par exemple, la section consacrée 
à l'Ecole de Chartres. À relever aussi les paragraphes traitant de 
Boèce et de Scot Erigène. À saint Augustin une place de choix 
a été réservée parmi les «maîtres de la première période » 
(chap. Il). 

Mer A. Pelzer a remis à jour, avec la compétence qu’on lui 
connaît en la matière, les indications relatives aux ouvrages d’au- 
teurs anciens, arabes ou médiévaux formant la bibliothèque phi- 
losophique des scolastiques durant cette période (n° 28, pp. 64-80, 
renseignements nouveaux importants sur les traductions d’Aristote 
et du Pseudo-Denis, bibliographie étendue). 

La Bibliographie générale de l'Introduction et les Bibliographies 
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spéciales qui terminent chaque paragraphe, sont dues à M. F. Van 
Steenberghen. Pour les travaux antérieurs à la parution du volume II 
du Grundriss d'Ueberweg, réédité en 1928 par B. Geyer, on s’est 
contenté d’une bibliographie choisie, soigneusement triée; au con- 
traire les travaux plus récents ont été relevés de façon aussi com- 
plète que possible. De la sorte la dernière édition de l'Histoire de 
M. D. W., tout en demeurant un exposé synthétique, dont la 
valeur n’est pas discutée, constitue en même temps un instrument 
de travail parfaitement mis à jour et indispensable à tous ceux qui 
œuvrent dans le domaine des études philosophiques médiévales. 


A. MANSION. 


J. KLATZKIN, Thesaurus philosophicus linguae hebraicae et 
veteris et recentioris. Pars quarta. Berlin, S. Scholem, 1933. In- 
8°, 221 pp. — En vente chez l’auteur, Vevey (Suisse), case pos- 
tale 29. 

Nous avons fait connaître précédemment le dictionnaire de la 
langue philosophique, que publie M. J. Klatzkin. Le monumental 
ouvrage est désormais achevé avec le tome quatrième. Seul le 
lexique latin-français, que l’auteur avait promis d'ajouter à son 
répertoire, n'a pas encore paru. Il n'est pas dit qu'il paraîtra encore. 
Cependant, pour l'historien de la philosophie non spécialisé dans 
la terminologie hébraïque, il serait un instrument de travail de pre- 
mière valeur. 

À la suite des difficultés suscitées en Allemagne contre les 
Juifs, l'ouvrage est en vente chez l’auteur à Vevey, en Suisse. 


J. CoPPENS. 


Julius GUTTMANN, Die Philosophie des Judentums. (Geschichte 
der Philosophie in Finzeldarstellungen, t. 3). Munich, Reinhardt, 
1933. Un vol. 21x14, 412 pp. ; 7,50 Mk., relié 9,50 Mk. 

On trouvera dans la Philosophie des Judentums de M. G. des 
renseignements concis, sûrs et précis sur une matière assez difficile- 
ment abordable. 

Après avoir examiné dans un premier chapitre la philosophie 
juive dans l'antiquité (12-54), l’auteur passe à l’objet propre de son 
ouvrage : la philosophie de la religion chez les Juifs au moyen âge 
(55-300) et termine par un bref aperçu sur l’époque moderne (301- 
362). 


Une bibliographie choisie mentionne des travaux pour l’anti- 
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quité ; pour le moyen âge elle donne des éditions de textes et des 
travaux et pour l'époque moderne des éditions de textes seulement. 

Les nombreuses notes réunies à la fin du volume (370-403) ren- 
voient fréquemment aux sources. Une table onomastique, un index 
alphabétique et une table des matières rendent la consultation aisée. 

Dans une courte introduction l’auteur souligne le caractère reli- 
gieux de toute la philosophie juive et délimite l'objet de son tra- 
vail, indication d'autant plus nécessaire que le titre du volume fait 
penser à un objet plus large. 

M. G. suit dans son ouvrage l’ordre chronologique combiné 
avec l’ordre des systèmes ; parfois le groupement est fait selon les 
pays. Bien qu'il ait utilisé principalement les travaux, l’auteur donne 
cependant des vues personnelles sur plusieurs philosophes insuff- 
samment étudiés. Dans l'exposé des doctrines, un respect sincère 
pour tous les systèmes est joint au souci de les rendre fidèlement. 
L'auteur ne veut s'occuper que des doctrines, l’homme est laissé 
de côté. Malgré cela il reste parfois difficile de distinguer, dans 
l'exposé de M. G., le philosophe du théologien. Le but de l’auteur 
n'est ni de résumer Neumark, ni de suppléer Husik ; il ne veut pas 
non plus donner un manuel pour les écoles. Visant à intéresser un 
public plus large, il évite, autant qu'il est possible sans nuire à la 
clarté, un exposé trop didactique et il laisse de côté une foule de 
données intéressantes que son érudition lui permettrait de fournir. 

Dans la première partie l’auteur montre sur quel fond religieux 
bien établi vint se greffer la pensée grecque chez les Juifs. Il exa- 
mine trois livres bibliques : le Qohelet, la Sagesse et le IV* livre 
des Machabées (apocryphe). Il se refuse à voir dans le premier 
un ouvrage d'ordre philosophique ou ayant subi l'influence de la 
philosophie grecque — l'auteur ne le considère même pas comme 
un livre religieux juif. Pour le livre de la Sagesse au contraire, bien 
que le fond en soit resté juif, il faut admettre, dit-il, une dépen- 
dance vis-à-vis de la philosophie alexandrine. Quant au [V° livre 
des Machabées il est d'ordre philosophique pour la forme, juif pour 
le fond. 

Philon, malgré son hellénisme, est considéré comme juif ortho- 
doxe. Abordant la période talmudique, l'auteur insiste non seule- 
ment sur son importance pour les idées religieuses, mais aussi sur 
l'influence de la philosophie grecque chez les docteurs juifs de 
l’époque, qui ne répugnent nullement à recueillir toute idée favo- 
rable à leur explication de la Thorah. 
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Née au sein même de la culture islamique, la philosophie juive 
du moyen âge porte la forte empreinte du milieu où elle vit le 
jour. La même chose se vérifie d’ailleurs pour les autres sciences 
chez les Juifs de cette époque, car les communications entre Juifs 
et Arabes étaient bien plus aisées qu'entre les Juifs et le monde 
occidental. Mais cette philosophie teintée d'islamisme se déve- 
loppera dans le judaïsme même grâce aux disputes doctrinales 
entre Juifs, comme par exemple entre les Qaraïtes et les traditio- 
nalistes, et surtout à cause de la nécessité où se trouvaient les Juifs 
de défendre leur religion contre l'Islam, les cultes asiatiques, le 
dualisme hindou et d’autres adversaires, soit du monothéisme, soit 
de la création par la Parole, soit d’autres doctrines juives. Pendant 
tout le moyen âge l’apologétique juive utilisera le même argument : 
il est contraire à (la sagesse de) Dieu de répudier le peuple qu'il 
a élu lui-même. 

Dans la période assez obscure qui va du Vi‘ à la fin du IX siècle, 
apparaissent les premières manifestations littéraires de la philosophie 
religieuse juive du moyen âge ; elles arrivent à leur apogée dans 
l’œuvre du néo-platonicien Isaac Israeli. C’est une époque de polé- 
miques avec les docteurs islamiques et d'organisation de la pensée 
philosophique juive ; elle nous est surtout connue grâce aux tra- 
vaux du Gaon Sa’adja ben Josef (882-942). Celui-ci entreprit la 
première systématisation de la philosophie juive à l'effet de lutter 
plus efficacement contre le christianisme, la religion de Zoroastre 
et l’islamisme scientifique. M. G. étudie attentivement la doctrine 
de Sa’adja, dominée entièrement par un lien étroit entre la raison 
et la révélation. 

À partir d'Isaac Israeli jusqu'à l’époque moderne, M. G. passe 
en revue toutes les figures représentatives de la pensée philosophique 
du moyen âge juif, dominé par la grande figure de Maimonide. C’est 
dans ce travail surtout que l’auteur montre sa grande compétence. 

Il étudie ensuite les derniers représentants de la philosophie 
juive en Espagne et en Italie et l'influence que toute la tradition 
juive a exercée sur le système de Spinoza; mais celui-ci ne s’inté- 
ressant pas expressément à la philosophie religieuse, ne rentre pas 
dans le cadre de l'ouvrage de M. G. À partir de Spinoza la philo- 
sophie juive perd son caractère propre. Elle ne tarde plus à entrer 
en contact et en continuité avec la vie intellectuelle générale. Men- 
delssohn, à l’époque de l’Aufklärung, fera le pas décisif. 

Pour l’époque moderne l’auteur étudie succinctement quelques 
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représentants de la pensée juive : les postkantiens : Formstecher, 
Hirsch et Steinheim, et les rénovateurs de la philosophie religieuse 
juive : Moritz, Lazarus et Hermann Cohen. 

Malgré la longueur des paragraphes, la Philosophie des Juden- 
tums est d’une lecture aisée, grâce au style simple, clair et coulant. 
L'édition est soignée, comme le sont tous les volumes de la col- 
lection. Un portrait de Maimonide, avec autographe, orne la pre- 
mière page. 

Werner PEETERS. 


Mehemmed-Ali Aïnî, Ismaïl Hakki, Philosophe mystique (1653- 
1735). (Les grandes Figures de l'Orient, t. I). Paris, Librairie orien- 
taliste Paul Geuthner, 1933. Un vol. 24 x 19, 99 pp. 

Ce livre reprend, en la développant, la communication faite 
par l’auteur au VI° Congrès international de philosophie (Harvard, 
1926) et relative à un grand penseur du Levant turc, Ismaïl Hakki, 
qu il appelle un philosophe mystique. C’est sur ce caractère ascé- 
tique et profondément religieux (Islam) que l’auteur insiste dans 
ces quelques pages. Il donne dans une première partie un bref 
curriculum vitae et une idée de l’apostolat d’Ismaïl Hakki (6-33). 
Dans la seconde partie (33-96) il tâche de dégager des différents 
ouvrages de Hakki quelques idées directrices dans les différents 
domaines scientifiques où Hakki a pris position : la théologie, la 
métaphysique, la méthode philosophique, les sciences, la morale, 
le droit islamique, la musique ; il y ajoute des extraits de la poésie 
et de la correspondance de Hakki. 

L'auteur n'épuise pas son sujet, mais il veut laisser de quoi 
glaner à ceux qui seraient tentés de reprendre ce travail. Il compte 
étudier lui-même certaines questions spéciales. 


Werner PEETERS. 


J. D. BERRUETA et J. CHEVALIER, Sainte Thérèse et la vie mys- 
tique (Les maîtres de la pensée religieuse). Paris, Denoël et Steele, 
s. d. [1934]; 20 x 13, 270 pp. 

Cette étude menée avec une sympathie intelligente par un his- 
torien amateur espagnol et par le philosophe français bien connu 
qu'est M. Chevalier, ne se borne pas à raconter l’histoire de sainte 
Thérèse: autour de la grande mystique, replacée dans son milieu 
social et psychologique, on a retracé à grands traits, mais avec 
exactitude, toute l’histoire de la mystique chrétienne jusqu'à son 
temps: signalons toutefois, plutôt comme une faute de traduction 
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que comme une erreur historique, qu'on ne peut rattacher Ruys- 
broeck à l’école « hollandaise » : l’équivoque du mot « néerlan- 
daise » aura donné lieu à cette méprise. La psychologie de la 
sainte, avec son caractère si humain, est fort bien décrite, les 
idées simples et justes qui sont à la base de ses descriptions et 
de son interprétation de la vie mystique sont bien rendues. Enfin, 
les caractéristiques générales de la mystique chrétienne sont judi- 
cieusement indiquées. Ce volume, clair, d’une lecture agréable, 
avait sa place marquée dans la collection dont il fait partie. Re- 
grettons seulement que la bibliographie placée à la fin soit assez 
confuse, aussi bien dans le choix que dans la disposition — pure- 
ment alphabétique — des ouvrages qui y figurent. 


R.'KREMER, C..SS°R? 


Aspects of the New Scholastic Philosophy. By the Associates 
and former Pupils of E. À. Pace. Edited by C. A. HART. Un vol. 
relié, 20 x 14, 311 pages. New-York, Benziger Brothern, 1932 ; 
2,75 dollars. 

Mgr E. A. Pace, vice-recteur de l'Université catholique d'Amé- 
rique, est considéré là-bas comme « le type idéal du penseur sco- 
lastique moderne ». Pendant plus de 40 ans il a exercé une influence 
considérable dans les milieux intellectuels. Aussi ses anciens élèves 
et ses collègues ont-ils voulu lui témoigner publiquement leur gra- 
titude à l’occasion de son 70° anniversaire. Et puisque le jubilaire 
s’est occupé de philosophie générale, de psychologie et de pro- 
blèmes d'éducation, le volume de « Mélanges » qu'on lui offre 
réunira des contributions à ces différents domaines : Historique du 
renouveau scolastique aux Etats-Unis, Mission de l'Etat, Beauté 
d’après S. Thomas, Recherche d’une équation qui permettra de 
mesurer le pouvoir d'association de l’homme, Structure physique 
et caractère de l'enfant... et quelques autres articles de valeur 
très inégale. 

On regrettera sans doute le caractère fort disparate de ces 
contributions ; mais peut-être a-t-on voulu par là piquer la curio- 
sité de lecteurs de milieux très divers et faire découvrir ainsi de 
multiples « aspects de la philosophie néoscolastique ». 


E. GoossEns. 


CHRONIQUES 


CHRONIQUE 
DE L'INSTITUT SUPÉRIEUR DE PHILOSOPHIE 


Nominations. 


Un mandat d’Associé du Fonds National de la Recherche scien- 
tifique a été conféré à M. Joseph Dopp, par le Bureau du Fonds 
National, avec l'assentiment des autorités académiques de l'Uni- 
versité de Louvain. 

Maître agrégé de l'Ecole S. Thomas d'Aquin, M. Dopp a déjà 
attiré l'attention du monde scientifique par son magistral ouvrage 
Félix Ravaisson, la formation de sa pensée. Il fait à l’Institut supé- 
rieur de Philosophie, depuis cette année, comme suppléant de 
M. De Wulf, le cours d'Histoire de la philosophie moderne, et il 
assiste Mgr Noël dans la direction du cours pratique d'Etudes sur 
les auteurs modernes. La Revue bénéficie depuis plusieurs années 
déjà de son active et dévouée collaboration. 

La Rédaction est heureuse de lui offrir ses bien cordiales féli- 


citations. 


Le Conseil d'administration de l’Université de Louvain en sa 
dernière réunion, sur la proposition du Président de l’Institut, a 
nommé maître de conférences M. l'Abbé Louis De Raeymaeker, 
professeur de philosophie au Séminaire de Malines. Tout en con- 
servant son enseignement à Malines, M. De Raeymaeker fera à 
l'Institut, en langue flamande, en première année de baccalauréat, 
le cours d’Introduction à la psychologie et éléments de psychologie 
rationnelle. Ce cours figure également au programme de la pre- 
mière année de candidature légale en philosophie et lettres. 

Docteur en Philosophie, Docteur en Théologie, M. De Raey- 
maeker enseigne la philosophie au Séminaire de Malines depuis 
1927. Il a publié une ntroductio generalis in philosophiam et une 
Metaphysica generalis en 2 volumes qui ont reçu dans le monde 
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thomiste l'accueil le plus flatteur. Récemment il a publié une Al- 
gemeene Metaphysiek et une Inleiding tot de Wijsbegeerte en tot 
het Thomisme qui l’ont placé au premier rang du mouvement phi- 
losophique en voie de se constituer dans la Belgique de langue 
néerlandaise. Ici même il a donné des articles et des bulletins dont 
nos lecteurs ont gardé le souvenir. 

La Rédaction est heureuse de le voir attaché plus étroitement 
au groupe des travailleurs de l’Institut et elle lui présente ses bien 
vives félicitations. 


Une agrégation à l’Institut. 


Le mardi 10 juillet eut lieu, en la salle des promotions, aux 
Halles universitaires, la soutenance solennelle de la dissertation et 
des thèses présentées par M. Harry Mc Neill, de New-York, Master 
of Arts et Docteur en Philosophie, en vue d'obtenir l’agrégation 
à l'Institut. 

En même temps que les cinquante thèses statutaires, M. Mc 
Neill soumettait à la discussion publique un ouvrage important inti- 
tulé Motor Adaptation and Accuracy, qui avait été préalablement 
agréé par le Conseil de l’Institut, sur le rapport favorable des com- 
missaires, MM. Michotte et Fauville. 

M. Michotte fit la critique de la dissertation au nom du jury. 
Il signala la somme considérable de recherches sur laquelle elle se 
base. Il fit d'autre part quelques observations sur l'intérêt des con- 
clusions auxquelles elle aboutit. 

M. Paul Nève de Mévergnies, professeur à l'Université de 
Liége, entreprit le récipiendaire sur la doctrine du réalisme immé- 
diat. Le R. P. Kremer, professeur au Collège philosophique des 
Rédemptoristes à Louvain, fit quelques objections sur la connais- 
sance naturelle de Dieu et la théorie de l’analogie de l'être, M. Ni- 
hard, professeur à l'Université de Liége, ramena la discussion sur 
le terrain de la psychologie expérimentale et des recherches de 
M. Mc Neill. 

Après que M. Mc Neïll eut répondu, avec sûreté et avec mé- 
thode, aux difficultés présentées, Mgr Ladeuze, Recteur magni- 
fique de l’Université de Louvain, assisté de Mgr Noël, Président 
de l’Institut supérieur de philosophie, conféra à M. Mc Neill, selon 
les formes habituelles, le grade de Maître agrégé de l'Ecole S. Tho- 
mas d'Aquin. 
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NA + 6 ; 5 MU 

N. Mc Neill vient d'être attaché comme profésseur assistant 
au département de psychologie de l'Université Fordham à New- 
York. La rédaction lui offre ses bien sincères félicitations. 


PROGRAMME DES COURS 
de l’Institut Supérieur de Philosophie 
Année académique 1934-1935 


Examen de Bachelier 


PREMIÈRE ÉPREUVE 


Encyclopédie de la philosophie, L. NoËL. — Eléments de 
métaphysique et de thécdicée, L. MARCHAL (en français), J. BiT- 
TREMIEUX (en flamand). — Introduction à la psychologie et élé- 
ments de psychologie rationnelle, A. FAUVILLE (en français), L. DE 
RAEYMAEKER (en flamand). — Logique, M. DE WuzLr (en français), 
A. MANSION (en flamand), (I) :. — Morale générale, P. HARMIGNIE 
(en français), A. JANSSEN (en flamand), (I]). — Economie politique, 
M. DEroURNY, (II). — Eléments de physique, R. DE MuYxc, (|). 
— Eléments de chimie, J. VAN BUGGENHOUT (en français et en fla- 
mand). — Piologie générale, P. DEBAISIEUX (en français), (1), C. MuL- 
LER (en flamand), (|). — Anatomie et physiologie, J. BOUCKAERT. 


DEUXIÈME ÉPREUVE 


Psychologie expérimentale et démonstrations, À. MICHOTTE, (Il). 
__ Introduction à la cosmologie et éléments de cosmologie, F. RE- 
NORTE, (1). — Morale spéciale, P. HARMIGNIE (en français), A. JANs- 
SEN (en flamand). — Les principes du thomisme : Métaphysique 


1 Les cours suivis du chiffre | se donnent durant le premier semestre (15 cc- 
tobre-1 | février). Le second semestre (11 février-l5 juin) est indiqué par le chiffre Il. 


Les cours qui ne sont pas suivis de la mention d'un chiffre, durent toute l’année. 
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générale, F. VAN STEENBERGHEN, (l). — Les principes. du thomisme : 
Métaphysique spéciale, A. DONDEYKE, (Il). — Histoire -de la philo- 
sophie. Période ancienne, A. MANSION (en français), (1). — Période 
médiévale, M. DE Wuer, (I). — Période moderne, M. DE WUrrF, 
Suppléant : J. DoPP (en flamand), (II) ?. — Exposé scientifique de 
la religion *, Partie générale, F. GRÉGOIRE (en français), (1), J. Cop- 
PENS (en flamand), (1). Partie spéciale, A. DONDEYNE (en français et 
en flamand), (1): — Exercices de discussion. 

En outre 8 heures-semestre (Il pour les étudiants ecclésias- 
tiques) à prendre parmi les cours suivants ou parmi les cours à 
option indiqués plus loin. 

Logique et épistémologie (cours approfondi), L. Noël, (I). — 
Philosophie morale (cours approfondi), P. HARMIGNE, (1). — Cos- 
mologie et critique des sciences, F. RENOIRTE, (Il). — Explication 
d'auteurs anciens : Aristote, De l’âme, A. MasION, (II). — Expli- 
cation de textes de S. Thomas : Summa contra Gentiles, F. VAN 
STEENBERGHEN, (Il). — Explication d'auteurs médiévaux : La philo- 
sophie de S. Bonaventure, F. VAN STEENBERGHEN, (Il). — Explica- 
tion d'auteurs modernes : Le problème de la connaissance au X1X° 
siècle, L. NoËL, (I[). — Principes de l'éducation, L. DECHAMPS (en 
français), (Il), A. DE COENE (en flamand), (Il). — Questions spéciales 
d'histoire de l’éducation, L. DECHAMPS, (Il). 


Examen de Licencié 


Logique et épistémologie (cours approfondi), L. NoËL, (I). — 
Psychologie (cours approfondi), A. MICHOTTE, (1). — Questions ap- 
profondies de psychologie philosophique, A. FAUVILLE, (I). — Phi- 
losophie morale (cours approfondi), P. HARMIGNE, (1). — Cosmolo- 
gie et critique des sciences, F. RENOIRTE, (Il). — Compléments de 
métaphysique générale, N. BALTHASAR. — Compléments de théodi- 
cée, A. DONDEYNE. — Explication d'auteurs anciens : Aristote, De 
‘âme, À. MAaNSION, (II). — Explication de textes de S. Thomas : 
Summa contra Gentiles, F. VAN STEENBERGCHEN, (Il). — Explication 
d'auteurs médiévaux : La philosophie de S. Bonaventure, F. VAN 
STEENBERGHEN, (|l). — Explication d'auteurs modernes : Le pro- 
_ blème de la connaissance au XIX° siècle, L. NOËL, (I). — His- 


? Au cours de l'année académique suivante (1935-36), la période ancienne 
sera. exposée en flamand et la période moderne en français. 


ze : = 
* Cours réservé aux étudiants laïques. 
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toire de la philosophie. Période ancienne, A. MANSION (en fran- 
çais), (1). — Période médiévale, M. De Wuzr, (II). — Période 
moderne, M. DE WuLF, Suppléant : J. Dopp (en flamand), (Il) . — 
Exposé scientifique de la religion , Partie générale, F. GRÉGOIRE 
(en français), (1), J. CoPPENS (en flamand), (D). Partie spéciale, 
À. DOoNDEYNE (en français et en flamand), (|). — Exercices de 
discussion. ere $ 
En outre, 5 heures-semestre (8 pour les étudiants ecclésias- 
tiques) à prendre parmi les cours à option et un cours pratique. 
L'examen de licencié est divisé en deux épreuves. La première 
comporte un interrogatoire sur les matières ci-dessus: la seconde, 
une rédaction sur une question de philosophie, les travaux du cours 
pratique et un interrogatoire sur l’ensemble de la philosophie. 


Examen de Docteur 


v 


Logique et épistémologie (cours approfondi), L. NoËL, (I). — 
Psychologie (cours approfondi), A. MICHOTTE, (1). — Questions ap- 
profondies de psychologie philosophique, A. FAUVILLE, (Il). — Phi- 
losophie morale (cours approfondi), P. HARMIGNE, (1). — Cosmolo- 
gie et critique des sciences, F. RENOIRTE, (II). — Compléments de 
métaphysique générale, N. BALTHASAR. — Compléments de théodi- 
cée, À. DONDEYKE. — Explication d'auteurs anciens : Aristote, De 
’âme, À. MawsION, (Il). — Explication de textes de S. Thomas : 
Summa contra Gentiles, F. VAN STEENBERGHEN, (I). — Explication 
d'auteurs médiévaux : La philosophie de S. Bonaventure, F. VAN 
STEENBERGHEN, (II). — Explication d'auteurs modernes : Le pro- 
blème de la connaissance au XIX"° siècle, L. NOËL, (II). — Exposé 
scientifique de la religion *, Partie générale, F. GRÉGOIRE (en fran- 
çais), (I), J. COPPENS (en flamand), (l). Partie spéciale, A. Don- 
DEYNE (en français et en flamand), (1). — Exercices de discussion. 

En outre, 5 heures-semestre (8 pour les étudiants ecclésias- 
tiques) à prendre parmi les cours à option et un cours pratique. 

L'examen de docteur est divisé en deux épreuves. La première 
comporte un interrogatoire sur les matières ci-dessus; la seconde, 
la présentation et la défense publique d’une dissertation et de trois 


thèses annexées. 


1 Voir note 2. 


5 Cours réservé aux étudiants laïques. 
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Philosophie de la religion *, L. NoËL. — Méthodes de psy- 
chologie scientifique, À. MICHOTTE, (Il). — Psychologie physiolo- 
gique, À. THIÉRY, (Il). — Psychologie individuelle et tests mentaux, 
A. FAUVILLE, (1). — Questions spéciales de critique des sciences, 
F. RENOIRTE, (Il). — Histoire des théories sociales, M. DEFOURNY, 
(1). — La famille, les associations, l’état, J. DABIN. — Critique his- 
torique, À. DE MEYER. — Questions spéciales de biologie : Les 
facteurs de l’hérédité ; le problème de l’évolution, P. DEBAISIEUX, 
(D. — Questions spéciales de physiologie, J. BOUCKAERT, (Il). — 
Mathématiques générales et exercices, G. VERRIEST. — Mécanique 
analytique, C. DE LA VALLÉE PoussiN, (Il). — Physique générale, 
W. MuNb. — Eléments d'histoire des sciences physiques et mathé- 
matiques, G. LEMAITRE, (Il). — Méthodologie mathématique, G. LE- 
MAITRE, (Il). — Pédagogie expérimentale, À. FAUVILLE, (1). — Sta- 
tistique psychologique et exercices, À. FAUVILLE, (1}. — Psychologie 
de l'enfant et de l’adolescent, À. FAUVILLE, (Il). — Histoire de la 
philosophie de l'Inde, E. LAMOTTE, (I). 


Cours pratiques 


Etudes sur les philosophes grecs, A. MANSION. — Etudes sur les 
philosophes du moyen âge, M. DE WuLF. Suppléant : F. VAN STEEN- 
BERGHEN. — Etudes sur les philosophes modernes et contemporains, 
L. NoËL. Suppléant : J. DoPp. — Séminaire de critique des sciences, 
F. RENOIRTE. — Laboratoire de psychologie expérimentale, A. THIÉ- 
RY et À. MICHOTTE. — Séminaire de psychologie expérimentale, 
À. MICHOTTE. — Conférence de philosophie sociale, M. DEFOURNY. 
— Etudes morales et juridiques, P. HARMIGNIE. — Séminaire de 
métaphysique, N. BALTHASAR. Suppléant : A. DONDEYKE. 


Examen de Maître agrégé 


Pour obtenir le grade de Maître agrégé à l'Ecole Saint-Thomas 
d'Aquin, il faut : a) être porteur d’un diplôme de docteur de la dite 
école; b) présenter un travail imprimé sur un sujet philosophique ; 
c) défendre publiquement ce travail et une série de cinquante 
thèses portant sur l’ensemble de la philosophie. 


* Cours réservé aux étudiants ayant déjà suivi un cours de théologie. 
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Conférences publiques 


M. D. CHENU, O. P., Mysticisme et philosophie : les deux pla- 
tonismes de S. Thomas. (3 conférences). — R. JoLIVET, Les sources 
de l’idéalisme. (3 conférences). — F. SASSEN, Overheid en rechts- 
bewustzijn ; Zedelijke plicht en rechtsplicht. (2 conférences). 


CHRONIQUE GÉNÉRALE 


Nominations. — M. Jean BARUZI, chargé de cours à la Faculté 
des lettres de Besançon et qui suppléait M. A. LoisY dans son 
cours d'histoire des religions au Collège de France, a été nommé 
professeur titulaire de ce dernier cours. 


Décès. Le professeur Biagio BRUGI, né à Orbetello le 13 août 
1855, professeur à la Faculté de droit d’'Urbino, de Catane, de 
Padoue et de Pise, sénateur, membre de l’Académie des Lincei, 
auteur de nombreux ouvrages, notamment sur la philosophie du 
droit romain, est mort à Desio le 21 mai 1934. 


On annonce la mort du père Stanislas von DUNIN-BORKOWSKI, 
de la Compagnie de Jésus, âgé de 70 ans. On connaît ses études 
sur Spinoza qui faisaient de lui un des spécialistes les plus auto- 
risés du spinozisme : Der Junge De Spinoza (1910), Aus den Tagen 
Spinozas (1933), Spinoza. Nach dreihundert Jahren (1932). Il -était 
membre de la Societas Spinozana et collaborateur actif du Chro- 
nicon Spinozanum. L'histoire de la philosophie perd en lui un 
travailleur de première valeur. Il s’est également beaucoup occupé 
des problèmes de l’éducation. On lui doit quelques ouvrages re- 
marqués : Reifendes Leben, Schôpferische Liebe, Führende Jugend, 
Miniaturen erzieherischer Kunst. 


On nous annonce la mort du P. M.-D. RoLAND-GossELIN, ©. P. 
C'est une figure des plus marquantes du renouveau néoscolastique 
que nous perdons à la fleur de l’âge. Spécialiste éminent de la 
recherche historique, familiarisé avec l’aristotélisme grec non moins 
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qu'avec l’aristotélisme arabe et l’aristotélisme latin, le P. Roland- 
Gosselin était en outre un penseur vraiment original, parfaitement 
averti des problèmes qui se posent à la pensée contemporaine. 
Les travaux qu'il a publiés autorisaient de très grands espoirs. 
Signalons son étude sur les méthodes de la définition d’après 
Aristote (Rev. des sciences philos. et théol., 1912), l'excellent 
petit livre sur Aristote (Les grands cœurs, 1928), l'étude sur La 
double rédaction par Albert le Grand de sa dispute contre Aver- 
roës (Arch. d’hist. doctr. et litt., |, 1926) et sa remarquable édi- 
tion critique de «De ente et essentia» de S. Thomas d'Aquin ornée 
de pénétrantes études historiques. Parmi les travaux plus systéma- 
tiques du P. Roland-Gosselin, relevons spécialement l'étude écrite 
pour Philosophia perennis : Peut-on parler d’intuition intellectuelle 
dans la philosophie thomiste 2 (1930) et le remarquable Essai d’une 
étude critique de la connaissance dont il n’a paru malheureusement 
que l'introduction et la première partie (1932). 


On annonce la mort du professeur Giovanni VIDARI, ancien 
directeur de la Rivista di Filosofia, professeur à l'Université de 
Turin. Il se rattachait au criticisme kantien. Parmi ses ouvrages : 
Rosmini e Spencer (1899); L’etica di G. Wundt (1899); Doveri sociali 
dell’età presente (1905); L’individualismo nelle dottrine morali del 
sec. XIX (1908); Elementi di Pedagogia (1918). 


Le D' Howarp CRosBY WARREN, professeur de Psychologie à 
Princeton University, est décédé le 4 janvier dernier à l'âge de 
67 ans. Parmi ses nombreux travaux, il faut signaler surtout : His- 
tory of the Association Psychology (1921), Human Psychology qu'il 
développa dans Elements of Human Psychology, enfin sa collabo- 
ration à la Psychological Review. Dans ces dernières années, il 
préparait la publication d'un dictionnaire de psychologie qui est 
à peu près achevé. 


Anniversaires. L'Institut pontifical international Angelicum 
de Rome fêtera durant l’année scolaire 1934/35 le 25° anniversaire 


de sa fondation. 


On a fêté le 8 mars de cette année le 50° anniversaire de 
M. Richard KRONER, l’auteur des célèbres ouvrages : Von Kant 
bis Hegel et Selbstverwirklichung des Geistes, directeur de Logos 
(Tubingue) et président depuis 1930 de la Société hégélienne inter- 
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nationale. On sait que M. Kroner, d'origine juive, mais appartée- 
nant à la confession évangélique, a conservé la confiance du gou- 
vernement allemand à raison de services rendus à la patrie comme 
officier d'artillerie pendant la guerre. 


Congrès et Sociétés savantes. — Nous avons annoncé qu’un 
Congrès international de philosophie thomiste se tiendra à Poznan 
du 28 au 30 août. Le discours inaugural sera fait par le professeur 
C. Michalski de l'Université de Cracovie qui a pris comme sujet : 
Le thomisme et la philosophie de l’histoire contemporaine. Parmi 
les communications annoncées signalons : R. P. Garrigou-Lagrange, 
O. P.: Le sens du mystère chez S. Thomas et le clair-obscur intel- 
lectuel, R. P. Siwek, S. J. : La réincarnation et ses conséquences 
morales selon la philosophie, R. P. Kremer, C. SS. KR. : Morale 
matérielle ou formelle? J. Maritain : L’idéal historique d’une nou- 
velle chrétienté, R. P. Boskovic : Les relations de l’Art et de la 
Morale, R. P. Choromanski, S. J.: Le retour aux idées morales 
fondamentales de la philosophie thomiste — le salut unique pen- 
dant la crise sociale contemporaine, R. P. Cyrnek, ©. P. : Forma 
regiminis optima iuxta S. Thomam, L. Gorski : De la propriété, 
J. Stepa : Le principe du juste prix d’après S. Thomas d’Aquin et 
son usage en économie, R. P. J. Woranècki, O. P. : Le problème 
des fins en pédagogie et la solution thomiste. Secrétaire du Comité 
organisateur : M. l'abbé C. Kowalski, Grand Séminaire de Gniesng 
(Pologne). 


Du Il au 15 septembre se tiendra à Cracovie le VI° Congrès 
international d'éducation morale. On y étudiera les forces morales 
communes à tous les hommes, leur origine et leur développement 


par l'éducation. 


La Societa filosofica italiana organise un IX° congrès national 
de philosophie à Padoue du 20 au 23 septembre de cette année. 
Les thèmes mis à l'étude sont : Philosophie et histoire; Forme et 
mesure de l'expérience ; Morale et droit. Les rapporteurs sont 
MM. E. Bodrero et F. Olgiati pour le 1* thème, F. Orestano, 
P. Gemelli et E. Troila pour le 2°, et A. Rava et G. Del Vecchio 


pour le 3° thème. 


Pour la troisième fois les professeurs franciscains des provinces 
de langue française se sont réunis pour étudier des questions de 


312 Chroniques 


théologie (dans toute son ampleur, y compris l’exégèse biblique et 
l'histoire ecclésiastique) et de philosophie, surtout en fonction de 
l’enseignement. Le compte rendu des travaux et plusieurs rapports 
ont été publiés, comme pour les journées précédentes, dans la 
France franciscaine et en tiré à part. Congrès des lecteurs des 
provinces franciscaines de langue française, 3° congrès, Brives, 
août 1932; 25 !/, x 16 !/,, 255 pp. Les divers comptes rendus sont 
assez détaillés pour être utiles, et ils ne manquent pas non plus 
de familière bonhomie. Quant aux rapports publiés, celui du P. Ar- 
sène LE CAROU traite des sermons de saint Antoine de Padoue, 
celui du P. S. BELMOND est un Essai de synthèse philosophique du 
scotisme, auquel fait suite un Essai de synthèse de la théologie dans 
la charité, du P. Richard DEFFRENNES : enfin le P. Louis-Nazaire 
HAMEL fait un rapport sur Le lecteur, ses devoirs et ses droits. Toutes 
ces dissertations sont assez longues ; la dernière intéressera tous 
ceux qui sont appelés à s'occuper de la formation scientifique des 
jeunes religieux, soit en théologie, soit en philosophie. Le rapport 
du P. Belmond est plus directement du ressort de cette revue. On 
sait que depuis longtemps l’auteur s’est fait l'interprète et le défen- 
seur du scotisme ; la synthèse qu'il présente gravite autour de l'idée 
d'être, qui est, assure-t-il, aussi centrale pour Scot que pour saint 
Thomas; cela ne veut pas dire que le R. P. se livre à un concor- 
disme artificiel ou qu'il supprime les différences entre les deux 
grands scolastiques. Mais il les précise et montre que, à certains 
égards, le développement des deux philosophies est parallèle ; il 
relève, parfois avec quelque âpreté, des erreurs d'interprétation 
trop répandues ; de la lecture de ce mémoire et des textes qu'il 
contient, on emporte bien l'impression que le scotisme est encore 
trop peu connu et qu il mériterait de l'être davantage. Puissent les 
journées d'étude des professeurs franciscains remédier à cette la- 
cune ! — Il est regrettable que la correction typographique du 
volume laisse à désirer, en particulier pour les noms d’auteurs, 
devenus parfois méconnaissables. R. KREMER, C. SS. KR. 


M. John G. VANCE, docteur en philosophie de notre Institut et 
chanoine de Westminster, a fait récemment à Londres, devant un 
public choisi, la conférence annuelle du Burge Memorial, destinée, 

‘aux termes de la fondation, à promouvoir la paix entre les nations 
par l’action des Eglises. Dénonçant avec courage le manque de 
moralité qui règne aujourd'hui dans les relations internationales, il 
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montra avec éloquence comment seule l’idée de la souveraineté 
de Dieu pourrait faire renaître dans ces relations la confiance réci- 
proque sans laquelle la civilisation court au désastre. 


Prix et Concours. — Le père BARTOLOMEO, ©. Serv. B. M. V., 
s’est vu décerner le prix de l’ Academia romana S. Thomae (15.000 
lires) pour son travail sur / principi antidealistici di S. Tommaso. 


L'Académie des Sciences morales et politiques de France a 
décerné le prix Delbos à M. Victor MONOD pour son ouvrage Dieu 
et l'Univers (1000 fr.) et à M. l’abbé WEHRLÉ pour son étude sur 
Victor Delbos (1000 fr.). 


L'Istituto lombardo di scienze e lettere attribuera un prix Piz- 
zamiglio (2.000 lires) au meilleur travail sur la critique et la théorie 
de la science dans la philosophie contemporaine, des dernières 
décades du XIX® siècle jusqu'à nos jours. Délai ultime : 31 dé- 
cembre 1935. S'adresser au secrétaire de l’Istituto, via Brera, 28, 


Milan. 


Périodiques. — Les tables générales pour les dix premières 
années du Bulletin thomiste (1924-1933) viennent de paraître. Elles 
constituent un fascicule de 88 pages. Elles contiennent une table 
générale ou synthétique donnant un coup d'œil d'ensemble sur le 
contenu du Bulletin en ses diverses sections, subdivisée selon le 
nombre des sections : société thomiste, bibliographie critique, 
comptes rendus plus détaillés, notes et communications, chronique. 
Viennent ensuite des tables analytiques : une table des auteurs 
recensés, une table analytique des matières (laquelle n’a point 
d'équivalent dans les tables particulières des tomes), une table 
des textes de saint Thomas, une table des manuscrits cités, une 
table analytique du contenu de la chronique et enfin une table 


des recenseurs. Ces tables sont en vente au prix de 10 francs. 


Collections philosophiques. — Une nouvelle collection est née 
sous le titre de Cours et documents de philosophie. Elle est dirigée 
par MM. Jacques DE MONLÉON, suppléant à l’Institut catholique de 
Paris, et Yves SIMON, chargé de cours au même Institut. Elle a 
pour but de publier « des ouvrages philosophiques revêtant, non 
la forme disciplinée du livre et de la doctrine construite, mais celle 
de la doctrine en travail d’ajustement et de progrès, librement 
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exprimée dans le style de la parole parlée ou, plus généralement, 
de la recherche en cours ». Les études qu’elle publiera conserve- 
ront donc l'allure et les procédés pédagogiques de l’enseignement 
oral. Le premier volume de la collection a paru. Il est de M. Jacques 
MARITAIN et s'intitule : Sept leçons sur l’être et les premiers prin- 
cipes de la raison spéculative. On annonce des études de MM. 
Georges Dwelshauwers, D. Lallement, Yves Simon, E. Gilson, 


R. Simeterre, G. Rabeau, B. Lavaud, T. L. Penido, Ch. Journet, 
G. Thibon, G. Desgrippes, A.-M. Goichon, O. Lacombe. 


M. Theodor STEINBUECHEL, professeur à l'Université de Giessen, 
dirige une collection intitulée : Die Philosophie. Ihre Systematik 
und ihre Geschichte. Cette collection constituera un exposé d’en- 
semble de la philosophie. Elle est divisée en deux parties, une 
partie historique et une partie systématique. La première compren- 
dra 4 fascicules. Le premier déjà paru est dû au prof. Hans EIBL 
(Vienne). Il est consacré à Die Grundlegung des philosophischen 
Denkens im Abendlande. Griechische und christlich-griechische 
Philosophie der Patristik (Vi-202 pp.). Les autres, en préparation, 
seront consacrés à la philosophie du moyen âge chrétien, juif et 
arabe jusqu’au nominalisme (P. SIMON), à la philosophie moderne 
jusqu'à Kant, conclusion de l'Aufklärung (G. STIELER), et à l’idéa- 
lisme allemand (T. STEINBUECHEL). 

La partie systématique doit comporter || fascicules. Le pre- 
mier, qui a paru, est dû à M. D. von HILDEBRAND (Munich) et a 
pour titre : Der Sinn philosophischen Fragens und Erkennens 
(100 pp.). Paraîtront bientôt : Das Sein und das Seinde de H. MEYER, 
Die Erschliessung des Seins de J. ENGERT, Philosophische Anthro- 
pologie de T. STEINBUECHEL, Das Seelenleben des Menschen (Psy- 
chologie) de J. LiNDwWorskY. Le fascicule : Die Natur und der 
Mensch de V. RUEFNER a paru déjà (82 pp.). J. von RINTELEN 
prépare : Geist, Geschichte, Kultur. S. BEHN a publié : Das Ethos 
der Gegenwart (77 pp.). V. RUEFNER publiera : Gemeinschaft, 
Staat, Gesellschaft und Recht. H. LUETZELER a écrit : Einführung 
in die Philosophie der Kunst (95 pp.). Enfin P. SIMON publiera : 
Gott und Mensch (Religionsphilosophie). Editeur : P. Hanstein, Bonn. 


M. C. OTTAVIANO prend la direction d’une Collezione di Studi 
filosofici qui comprendra une section de travaux théoriques et une 
section de travaux d'histoire de la philosophie (monographies et 
éditions de textes). Editeur : Rondinella à Naples. 
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Publications collectives. — La Somme théologique de S.Tho- 
mas, publiée aux Editions de la Revue des Jeunes (Paris, Desclée), 
s’est accrue en 1933 de deux fascicules (les 32° et 33° de la série). 

Le P. R. BERNARD, O. P., a édité le tome premier du traité de 
la vertu (1° 2%, qu. 49-60; un vol. de 487 pp.: broché, 13 fr. : relié 
toile, 17 fr.). Ce volume renferme des questions qui sont d’un inté- 
rêt philosophique très considérable et dans lesquelles S. Thomas 
accuse une incontestable maîtrise : c’est d’abord le petit traité des 
habitus, qui, ainsi que le note l'éditeur, ne se retrouve pas ailleurs 
dans les écrits du Docteur angélique : c’est ensuite l’étude de la 
vertu en général, puis celle des vertus intellectuelles et des vertus 
morales, études menées avec autant de pénétration métaphysique 
que de finesse psychologique. « C’est pour avoir trop négligé de 
redescendre en ces profondeurs de l’action, lit-on dans l’Avant- 
Propos, que la théologie morale a pris un air de plus en plus 
superficiel et a tourné aux cas de conscience ». Les Appendices 
(Notes explicatives, Notes doctrinales et Notes bibliographiques) 
n'occupent pas moins de 170 pages et contiennent des aperçus fort 
utiles, en particulier : les règles pour le discernement des vertus 
(424-38), la vertu dans le gouvernement de soi-même (438-46), la 
vertu dans les passions (446-59). Une table analytique, une table 
des auteurs cités et une table détaillée des matières achèvent de 
rendre éminemment pratique cet excellent volume. 

D'autre part, le P. Ch.-V. HÉRIS, O. P., a achevé la publica- 
tion du traité de l’Incarnation : le Verbe incarné, tome troisième 
(3°, qu. 16-26; un vol. de 404 pp.; 12 et 16 fr.). S. Thomas étudie 
dans ces dernières questions les conséquences de l'union hyposta- 
tique, soit dans le Christ considéré en lui-même, soit dans ses 
rapports avec Dieu et avec les hommes. Problèmes théologiques 
sans doute, mais que S. Thomas développe avec toutes les res- 


sources de son génie spéculatif. FL VIrS; 


Travaux collectifs. — L'’/stituto di studi romani qui se trouve 
sous le haut patronage de S. M. le roi d'Italie et sous la présidence 
honoraire de Mussolini, a entrepris une campagne pour faire re- 
fleurir l’usage de la langue latine. Il entreprend l'élaboration d'un 
lexique qui donnerait la traduction latine de tous les termes dont 
se servent les diverses disciplines scientifiques modernes. Il entre- 
prend notamment un lexique latin de la langue philosophique con- 
temporaine. À cet effet, il fait appel à la collaboration de tous 


ceux qui s'intéressent à cet effort. 
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La Commission du Corpus Philosophorum Medii Aevi a com- 
mencé la réalisation de son œuvre. 

Comme il a été prévu, le premier volume du Catalogue a été 
déposé à la Libreria dello Staïo au mois de mars et paraîtra d'ici 
quelque temps. Le deuxième volume sera déposé en janvier 1935. 

La Commission a retardé quelque peu les éditions de texte, 
car elle a voulu être définitivement d'accord au sujet des règles 
avant de donner des directives. Le travail sur les traités, dont la 
traduction manuscrite n'est pas très compliquée, se poursuit régu- 
lièrement. Les éditeurs de la Physique et surtout de la Métaphy- 
sique ont poussé leurs travaux bien en avant. Pour la réunion de 
l’année prochaine, un rapport sur chaque traité sera donné, dans 
le genre de celui très complet lu par le R. P. Chenu sur la Méta- 
physique. 

M. Wolfson écrit : « Le travail préliminaire sur De Anima dans 
les séries arabe et hébraïque, qui comprenait la commande et la 
vérification de photographies de manuscrits, et la copie à la ma- 
chine des manuscrits de base, est arrivé à un point très avancé. 
Pour le texte arabe, nous nous sommes procuré des photographies 
de tous les manuscrits connus et la copie à la machine est finie. 
Pour le texte hébreu, nous avons des photographies de tous les 
manuscrits qui serviront à l'édition, et la copie est avancée aux 
deux tiers. 

» Pour le De Anima de la série latine, le travail a aussi pro- 
gressé, à savoir : a) la collation de manuscrits déjà choisis pour 
l'édition ; b) l'examen de pages spécimen des autres manuscrits ; 
c) la préparation d'un glossaire. 

» Le De Generatione et les Parva Naturalia des séries arabe 
et hébraïque sont presque achevés. Le travail pour l'édition du 
texte latin de ces deux ouvrages est déjà commencé ». 

M. Michalski a apporté les épreuves du deuxième fascicule 
des Prolegomena in Aristotelem Latinum, publication de l’Aca- 
démie polonaise des Sciences et Lettres, contenant l'étude de 
M. Lorimer de l’Université de Saint-Andrews : The text tradition 
of the «Interpretatio anonyma » of «Pseudo-Aristotle De Mundo ». 


J. DoPpp et G. WALLERAND. 


Thomisme et idéalisme 


Les analyses qui précèdent nous auront permis de com- 
prendre en quoi consiste l'originalité, l'intérêt des tentatives 
idéalistes. Ce qu'il faut, nous semble-t-il, mettre surtout en 
lumière, c’est que nous nous trouvons en présence d’une 
tentative d'explication métaphysique. Dans une période où 
domine en général l'esprit positif, en présence des exigences 
de plus en plus fortes de l'explication scientifique, l’idéa- 
lisme apparaît d’abord comme un effort pour poser le pro- 
blème du réel, au plan où il se situe vraiment; ce que l’on 
veut atteindre c’est la pensée sans doute, l’existence pour soi, 
la conscience. Mais qu'on ne s'y trompe pas; il s’agit bien 
en cela d’aller à ce fond de la réalité que la philosophie de 
tous les temps a cherché à atteindre, en l'appelant substance, 
conscience ou relation. La philosophie, en devenant idéaliste, 
n’a pas cessé d’être la science de l'être. « La relation, dit 
par exemple Hamelin, devenue la conscience avec ses divers 
modes, a conquis l'actualité pleine; elle est ce qui est, la 
réalité, l’être »'. Le même penseur, chez qui nous trouvons 
la forme la plus décidée, la plus courageuse d’un idéalisme 
conscient de toutes les exigences de sa tentative, nous montre 
dans une page d’une grande plénitude la différence la plus 
nette entre deux types d'explication, l’une scientifique, l’autre 
métaphysique *. L'une a pour but de comprendre ce qui est 


* Cfr Revue néoscolastique de philosophie, mai 1934, pp. 29-48; août 1934, 
pp. 178-201. 


1 Essai sur les éléments principaux de la représentation, p. 480. 


? Ibid., p. 430. 
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l’origine d’un être dépendant, en ce qu'il a de dépendant, par 
exemple un amas ferrugineux tombé du ciel, auquel on cher- 
chera une origine historique. Mais il est clair que la méthode, 
le mouvement de la pensée ne doivent plus être les mêmes 
lorsqu'il s’agit de comprendre l’origine radicale du système 
dont le temps lui-même est un élément. La métaphysique 
n’a pas pour objet l’étude d’un devenir particulier, mais 
elle se place au point de vue de la plus grande, de la véri- 
table universalité : elle reste, dans l’idéalisme moderne, con- 
sideratio totius esse universalis. La philosophie moderne est 
comme une marche du positivisme à l’idéalisme ; elle essaie 
de saisir l’interprétation métaphysique qui correspond à l’ex- 
plication scientifique, qui seule pourrait être en accord avec 
elle, et sous cette forme elle apparaît bien souvent comme la 
recherche d’un absolu qui serait immanent à la trame même 
des phénomènes et constituerait la loi de notre pensée. C’est 
là un aspect de la doctrine sur lequel aime à insister un des 
représentants actuels de l’idéalisme synthétique, M. Parodi. 
La méthode réflexive, par l’analyse de l’esprit humain dans 
ses œuvres qui sont la science et la morale, nous conduit, 
selon lui, à « consentir à une volonté d’ordre et de raison 
qui vient de nous, qui est nous-mêmes en quelque mesure, 
en même temps qu'elle est au fond des choses, qui exprime 
la commune essence spirituelle d’elle et de nous »‘. L'affr- 
mation idéaliste ne serait donc qu’une certaine façon de poser 
l'absolu, le seul absolu que nous puissions désormais recon- 
naître, immanent à l'expérience en même temps que fonde- 
ment de l'expérience, c'est-à-dire le progrès de la pensée 
vraie dans son rapport aux choses. C'est pourquoi on sera 
frappé, nous semble-t-il, après une certaine familiarité avec 
ces doctrines, par l’entrain, la décision de leur optimisme. 
En même temps que nous pouvons nous affirmer nous-mêmes, 
la pensée devient maîtresse des choses, la lumière ne glisse 


* Bulletin de la Société française de Philosophie, 1932, p. 8. 
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pas seulement sur elles, mais elle les pénètre ou plutôt elle 
les constitue dans leur réalité intime, du moment où l’on 
identifie le réel avec le progrès de la vérité. 

Si les caractères que nous avons essayé de marquer sont 
ceux de l’idéalisme, il apparaîtra que les préoccupations du 
thomisme sont analogues aux siennes, mais il est temps de 
marquer maintenant l'opposition qui se manifeste entre les 
principes internes que ces deux doctrines mettent en œuvre. 
Le point de départ de cette opposition est simple. La philo- 
sophie, peut-on dire dans l’une et l’autre attitude, est la 
science des principes. Or l'idéalisme considère que le prin- 
cipe du réel ne peut être que dans l’acte intérieur de la 
pensée. C’est que la pensée apparaît surtout comme liaison, 
et que l'on peut ramener à ce caractère tous ceux auxquels 
l'analyse métaphysique nous conduit, comme vérité, ou exis- 
tence. Le thomisme commence au contraire par affirmer 
d’abord une existence objective, et l’on peut dire qu'il s’op- 
pose à l’idéalisme comme une philosophie du rè véux, intel- 
lectum, à celle de ÿ v£c1x, intellectio. Seulement on aperce- 
vra bientôt que le thomisme affirme d’une manière telle la 
réalité objective, qu'il est conduit par elle à l’exigence d’un 
principe, ou plus exactement que dans l’acte de poser le 
réel comme objet se trouve impliquée la nécessité de le dé- 
passer, d'aller au delà, de remonter au principe. 

Dans cette comparaison que nous voudrions instituer 
nous allons essayer de montrer d’abord comment nous ap- 
paraissent les difficultés internes que rencontre la doctrine 
idéaliste. Elle cherche le principe des choses dans la pensée, 
et veut trouver en elle-même la raison qui explique son pas- 
sage à l’objet qui lui est donné; c’est là, dans son essence 
même, la méthode idéaliste. Or le sujet dont on part est le 
sujet transcendantal; et en effet, dans l'esprit du kantisme, 
le transcendantal se définit non comme chose, mais comme 
fonction : le transcendantal c'est l’a priori qui se réfère, en 
tant que tel, à un objet. C'est là manifestement un carac- 
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tère de la pensée humaine en tant qu'humaine, en tant que 
finie, et ce caractère vient en somme de ce que notre pensée 
n’est pas intuitive, ne donne pas l'existence à son objet. Mais 
dans l’idéalisme il ne s’agit plus de la pensée humaine; il 
s’agit de la pensée en général. On verra donc que l'idéa- 
lisme cherche le principe absolu du réel en utilisant juste- 
ment, pour rendre compte de l’immanence de l'être au con- 
naître, ce caractère qui dans la pensée humaine vient de ce 
qu'elle est une pensée finie. De là résulte que la pensée 
première ne peut se saisir elle-même que dans son rapport 
aux choses. C’est en somme l’idée que traduit Lamartine, 
pensant à la réalité de Dieu, lorsqu'il dit dans La Prière : 
Tu t’es produit toi-même en ton brillant ouvrage. 
Mais si notre critique est exacte on trouvera là difficile- 
ment le caractère de ce qu'est un principe, de ce que doit être 
une réalité première. Boutroux résumait toute l’argumentation 
de la critique kantienne dans cette formule : Cogito, ergo res 
sunt. Il y a là, si l’on veut, une nécessité de la pensée humaine, 
qui ne peut se saisir, dans son acte transcendantal, que par 
sa référence à l’objet sur lequel elle porte, non comme sub- 
stance, mais comme fonction de liaison. Mais il est bien 
difficile de concevoir que c’est encore là une exigence de la 
pensée absolue, puisqu'elle se trouverait dépendante, astreinte 
à la nécessité de se donner un objet pour être elle-même: et 
l’on verrait, nous semble-t-il, comment le réalisme, dans à 
philosophie du sujet, le libère « même de cette servitude à 
l’objet que l’idéalisme lui impose de se donner à soi-mêm 
pour être vraiment sujet »‘. Au reste la démonstration qu 
l'idéalisme veut tenter ici est-elle bien rigoureuse? Pour abou: 
tir à la réalité de la pensée, dans son rapport à l’objet qui lui 
est immanent, qu elle fait être en se faisant elle-même, il est 
obligé de partir d’un état fictif ou irréel, auquel la pensée 
devra en quelque sorte s'appuyer et qui n’aura cependant 


* ROLAND-GOSSELIN, Essai d’une étude critique de la connaissance, pp. 104.5) 
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l'existence que dans l'acte final constituant le système tout 
entier. [l y a là une difficulté interne de la synthèse idéa- 
liste, sur laquelle M. Brunschvicg est revenu récemment, et 
qui n'est, pour nous, qu'une forme de celle qui consiste à uti- 
liser la puissance dans son rapport à l’acte comme si elle lui 
était en nature et métaphysiquement antérieure. 

Nous avons à considérer maintenant la réponse que le 
thomisme pourrait porter aux difficultés idéalistes ; mais nous 
voudrions montrer d’abord qu'il y a une certaine analogie, 
une unité de proportion entre les deux doctrines, dans leur 
constitution, leur fieri, comme aussi dans la nature des résul- 
tats auxquels elles aboutissent. 

L'idéalisme a le souci principal de dépasser une vision 
objective des choses, c’est-à-dire une vision qui réalise son 
objet, le considère comme distinct et indépendant d’elle, et 
c'est alors que, pour atteindre la réalité absolue de l’être, il 
ramène la pensée des choses sur elle-même. Le thomisme, 
d'une façon analogue, sera conduit à dépasser la pure posi- 
tion des objets dans l’expérience. Mais ce qui est très frap- 
pant dans cette doctrine c’est qu’on est conduit au delà de 
l’objet dans l’acte même par lequel on le pose comme donné, 
comme réel, si du moins on comprend toutes les conditions 
qui rendent cet acte possible. Le dynamisme de la pensée 
est fondé sur l’affirmation objective, sur les caractères de 
l’être dont on reconnaît la réalité. À quelles conditions en 
effet la pensée va-t-elle poser une réalité concrète, pleine- 
ment existante, distincte des autres? Cette affirmation ne va- 
t-elle pas, d’une certaine manière, à l'encontre de l’une de 
ses tendances essentielles, qui est de chercher partout l'unité? 
Cette tendance en effet est parfois déformée, et se trouve alors 
l'origine de la seule doctrine que saint Thomas ait connue 
sous le terme explicite de réalisme. L'affirmation objective 
sera donc tout d’abord une victoire contre l'instinct réaliste 
qui reconnaît la communauté sans souplesse et sans nuances. 
En effet pour reconnaître la réalité pour elle-même, en soi et 
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comme substance, de ce qui, par ailleurs, sous un autre mode 
d'être, devient immanent à la pensée, il faut arriver à la réa- 
lité concrète, individuelle, c’est-à-dire indivise en soi et dis- 
tincte de toutes les autres : individuum, hoc quod non est 
natum esse in multis. Mais quelle est l’orientation spontanée 
de l’entendement ? Il cherche à affirmer l'unité, à retrouver 
partout la communauté, et cette philosophie de l'identique, 
du statique, réalisant bientôt en choses les éléments qu'il: 
distingue, en viendra à ramener à de purs accidents les dis- 
tinctions des êtres concrets. I] nous semble que le système 
de saint Thomas est organisé dans une grande mesure contre | 


des dangers de ce genre qui renaissent sans cesse de plusieurs 
côtés. Au reste ce serait peut-être là une vue qui permettrait | 


le mieux de situer la doctrine thomiste dans la tradition phi-| 
losophique qui s’élabore avant elle et qu'elle achève. L'idée 
la plus simple que l’on retient d'ordinaire du thomisme c’est 
qu'il présente enfin une solution au long problème des uni- 


versaux. Mais en quoi consiste cette réalité des universaux si 
souvent reconnue dans les origines de la scolastique ? Non 
pas en cette affirmation vague que les universaux ont par! 
eux-mêmes une certaine réalité, de type platonicien, mais. 
plutôt en cette idée que la réalité universelle existerait anté-. 
rieurement aux choses concrètes, comme ce fond commun, | 


déjà réel et substantiel auquel leurs déterminations viendraient! 


s'ajouter après coup. C’est la sententia de indifferentiis criti-! 
quée par Abélard lequel aperçoit fort bien la vraie difficulté: 
philosophique qu’elle soulève : celle de ramener les distinc- 
tions des êtres à de purs accidents. « Erat autem in ea sen-! 
tentia de communitate universalium, ut eamdem essentialiter! 
rem totam simul singulis suis inesse adstrueret individuis: 
quorum quidem nulla esset in essentia diversitas sed sola 
multitudine accidentium varietas »*. On voit bien le principe 
d'où dérive cette thèse, c’est que l'unité, affirmée par le! 


* CousiN, Fragments philosophiques, t. 11, p. 114. 
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genre, existe par elle-même déjà comme une chose que l’en- 
tendement logique pose faussement dans l'être, en la distin- 
guant de ses différences. 

Des tentatives de ce genre se retrouveront très nom- 
breuses parmi les adversaires auxquels s'oppose saint Tho- 
mas. Voici par exemple la thèse des premiers Naturalistes 
qui affirmaient que la matière est la seule substance des êtres ; 
il en résultait manifestement que les formes seules mettent 
de la diversité dans le monde, mais que cette diversité est 
apparente et que ces formes sont accidentelles. Une vision 
purement logique ramène à ces conséquences la philosophie 
de David de Dinant : le genre se prend de la matière, ou 
plutôt il s’identifie avec la matière même, le rapport du 
genre aux différences sera interprété avec le même réalisme ; 
l'esprit ne se trouvera donc jamais en présence que d’une 
diversité accidentelle. Les difficultés que rencontre la pensée 
dans son effort pour saisir la diversité concrète renaissent de 
points de vue différents ; il y a là dans le thomisme un groupe 
de problèmes bien connus des historiens, et dont nous vou- 
drions simplement indiquer l'origine commune. Elle vient 
d’abord de ce que, en présence de la matière, on peut pro- 
céder de deux façons, scilicet logice et secundum esse rei, 
suivant l'expression d'Albert le Grand : « logice secundum 
quod accipitur universale abstractum ab hoc et ab illo, et 
secundum ejus notionem communem consuevit dici quod una 
est materia corporum »‘. On reconnaît là le principe de la 
philosophie d’Avicebron, qui toujours, dit saint Thomas, 
pourchasse l’unité de la matière à partir de la communauté 
affirmée dans le jugement; et l’on aperçoit toutes les consé- 
quences qui en dérivent, en particulier sur le problème de 
la composition des substances spirituelles. Mais ces discus- 
sions nous intéressent ici seulement dans leur résultat, qu'a 
bien marqué saint Thomas, lorsqu'il montre qu'Avicebron a 


& Summa de creaturis, tr. |, q. 2, a. 6. 
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détruit les fondements de la philosophie naturelle; il n'y a 
plus pour lui, au sens propre du mot, de génération ni de 
corruption, puisque les formes ne sont dans sa doctrine que 
des accidents qui surviennent à des sujets déjà constitués; il 
détruit enfin l’unité vraie du singulier, en même temps que 
son être, qui se convertit avec l'unité : en effet, si à un être 
existant en acte un nouvel élément s’ajoute, ces principes 
assemblés ne pourront pas constituer une véritable unité, 
mais un simple agrégat. Mais sur des problèmes assez dif- 
férents, nous aboutirons aux mêmes conséquences, si nous 
suivons cette direction que l’on peut appeler, pour l’essen- 
tiel, platonicienne. On sait que pour saint Thomas la diffé- 
rence entre Aristote et Platon vient de ce que celui-ci affirme 
que les choses subsistent en elles-mêmes sous le mode même 
suivant lequel elles sont pensées. « Non est differentia inter 
Platonem et Aristotelem nisi in hoc quod Plato posuit res 
quae intelliguntur eodem modo esse extra animam quo modo 
intellectus intelligit »'. Considérons alors les notions trans- 
cendantales, l'unité, la vérité, le bien. Si l’on part de cette 
idée que ce qui est séparé par la pensée l’est aussi dans la 
réalité, on en viendra à dire que toutes les choses sont bonnes 
de la bonté divine qui leur serait inhérente, puisque la bonté 
peut être attribuée universellement à tout être. Enfin consi- 
dérons d'une façon inverse l’axiome, ou plutôt aux yeux de 
saint Thomas, le paradoxe platonicien. Si une forme subsiste 
à l’état séparé, elle est unique, — Albedo si esset per se esset 
una, — et l'on peut d’une façon générale considérer que 
c'est là le caractère de l'être; de sorte qu’on manquerait la 
multiplicité si l’on réalisait l’acte sous la forme universelle 
que lui donne l’entendement abstrait, et le panthéisme appa- 
raîtrait ainsi, comme on l’a montré, à l'horizon de la philo- 
sophie. 


Ainsi de toutes façons la pensée abstraite risque de nous 


! De spiritualibus creaturis, a. 9, ad 6. 
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faire manquer la nature vraie des choses concrètes. En sui- 
vant un idéal de facile intelligibilité, en réalisant trop vite 
l'objet de la pensée, nous n'aboutirions qu'à un être ap- 
pauvri, perdu dans une communauté abstraite, et dans le- 
quel la diversité des choses ne serait plus qu’accidentelle. 
Le danger que signale l’idéalisme n'est donc pas absolu- 
ment illusoire, l'instinct réaliste ne nous conduit peut-être 
pas spontanément en présence de l'existence elle-même, ou 
plutôt il comporte, aux yeux de saint Thomas, un danger 
qu'il faut savoir éviter. 

Comment dès lors pourra-t-on accorder les tendances 
diverses qui poussent la pensée vers l’un et vers le mul- 
tiple, comment établir le rapport original qui sauvegardera 
les caractères propres de l'être et de la pensée? D'abord 
nous pouvons comprendre la diversité, dans le plan des 
genres, en reconnaissant que tout ce qui est dans le genre 
ne vient pas s'y ramener d'une façon actuelle, et toujours 
nous voyons saint Thomas marquer la vraie nature logique du 
genre, insister sur son indétermination potentielle par rap- 
port à ses différences, qui ne risquent pas de devenir des 
accidents si la communauté générique n’est pas celle d’un 
sujet actuel. Mais la difficulté ne peut être entièrement ré- 
solue de ce seul point de vue, car dans l'être, dont nous 
affirmons la réalité concrète, nous trouvons une diversité 
encore plus grande que celle d’un genre. L'être n'est pas 
un genre que l’on pourrait abstraire parfaitement de ses 
différences, auquel celles-ci s’ajouteraient du dehors. Or il 
existe une unité des substances multiples encore plus pro- 
fonde que celle qui suppose un sujet commun : c’est celle 
dont le principe est un rapport commun. L'unité de l'être 
devient alors celle d’une analogie de proportionnalité, seule 
assez souple pour fonder vraiment la multiplicité au plan 
de la diversité substantielle. Nous pourrons donc affirmer 
la distinction des choses concrètes en dépassant le réalisme 
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de la pensée logique par la reconnaissance de l’analogie 
de l'être. 

Mais dès lors la pensée, en même temps qu'elle aboutit 
au jugement d'existence : ceci est, va trouver dans cette posi- 
tion même de l'être objectif un mouvement pour aller plus 
loin, pour remonter au principe. En effet à quelle condition 
pouvons-nous reconnaître ainsi une unité qui assemble les 
choses concrètes, alors même qu’on sort du plan des genres 
et des espèces? Il faut pour cela que nous saisissions en elles- 
mêmes, d’une façon intrinsèque, une dualité d'éléments dont 
le rapport puisse être affirmé d’une façon commune. Il faut 
que l'essence de chaque chose soit un rapport à son, exis- 
tence. Ainsi l’analogie de proportionnalité se comprend par 
rapport à la dualité d'essence et d’être, ou plutôt elle se 
fonde sur elle. Diversa habitudo ad esse impedit univocam 
praedicationem entis *. Il apparaît donc que nous ne nous 
contentons pas, en affirmant l'être des choses concrètes, de 
tenir une chose, une donnée, à laquelle la pensée s’arrête- 
rait pour ainsi dire, à laquelle elle pourrait peut-être après 
coup reconnaître un caractère métaphysique en quelque sorte 
surajouté. Tout au contraire, nous ne pouvons reconnaître 
une réalité sans aller jusqu’à reconnaître par cela même ou 
quelle est son être, ou qu'elle en est distincte et par suite 
le tire d’une autre origine que de sa propre nature. Voilà 
donc la pensée lancée en avant. Déterminant les conditions 
de l'existence du concret, elle ne les trouve pas d’une façon 
définitive dans celui-ci même. 

Nous n'essayerons pas d'établir avec quelle rigueur la 
pensée, partant de cet élan, s'élève à Dieu; nous voulons 
réfléchir seulement sur la nécessaire orientation du système 
au delà d’une vision purement objective, donnée par l’en- 
tendement. Son point de départ se trouvera dans l’une ou 
l’autre des considérations qui précèdent, dans la distinction 
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d'essence et d'être, caractère d’une réalité contingente et mul- 
tiple, ou si l'on veut dans l’idée même de l’analogie. Car 
lorsqu'on a trouvé dans l’analogie de l'être le principe for- 
mel de l’unité du réel, il reste encore à comprendre le fon- 
dement de cette unité. Or le principe de l'unité qui dépasse 
les genres ne peut se trouver à l’intérieur d'aucun des genres 
de l'être, et si l’on suit jusqu’au bout les exigences de la 
quarta via il faudra remonter jusqu’à Dieu. Nam voluntas 
divina est intelligenda ut extra ordinem entium existens velut 
causa quaedam profundens totum ens et omnes ejus diffe- 
rentias ‘. Ne nous semble-t-il pas dès lors que la marche de 
la pensée thomiste est analogue à celle de l’idéalisme? Celui- 
ci nous demande de dépasser la position objective du réel 
pour saisir dans la pensée elle-même, dans son acte intérieur, 
le principe métaphysique. Dans le thomisme il s’agit encore 
d'aller au delà de l’objet, et l’on pourrait dire que la vision 
métaphysique qui, par l’analogie, remonte à Dieu, est à l’af- 
frmation du réalisme de l’entendement ce que la méthode ré- 
flexive est, dans l’idéalisme, à la vision objective. Mais cette 
analogie de rapports laisse subsister les différences réelles dans 
la marche des deux méthodes. Le thomisme n’abandonne ja- 
mais en effet la direction naturelle de la pensée objective ; 
il cherche seulement à se rendre compte des conditions qui 
lui permettent d'aboutir, des dangers qui la menacent, qui 
risquent de ramener la réalité à un être appauvri, accidentel, 
et finalement il cherche à dépasser la position purement em- 
pirique de l’objet. Enfin la synthèse de l'affirmation nous 
paraît, par la nature même de l’objet auquel la pensée est 
conduite, fonder le dynamisme de la vie spirituelle sur le- 
quel l’idéalisme insiste à juste titre. Pour ces diverses rai- 
sons, on pourrait dire déjà, en termes leibniziens, que l’idéa- 
lisme symbolise avec le thomisme. 

Nous n'avons jusqu'à présent considéré que le progrès 
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des deux doctrines, mais nous reconnaîtrions aussi les carac- 
tères que nous venons d'indiquer en réfléchissant sur la na- 
ture des principes auxquels l’une et l’autre aboutit. Nous 
avons montré déjà que la preuve thomiste de l’existence de 
Dieu ne prend son sens que si l’on se propose de comprendre 
l'origine de l'être dans toute son universalité, non l’origine 
d'un aspect particulier à l’intérieur de l’un des genres de 
l'être. Or il suffit de poser la question dans ces termes pour 
voir apparaître la conséquence que saint Thomas tient sur- 
tout à mettre en lumière. C’est que si nous cherchons une 
cause d’un devenir particulier dans la nature, nous abouti- 
rons à une cause qui agit elle-même par sa nature et donc 
d'une façon nécessaire: tandis que si nous cherchons la 
cause, hors de la nature, de l’universalité du créé, il faudra 
que ce soit une cause libre. Toujours nous voyons saint Tho- 
mas unir d'un lien métaphysique ces deux idées d’universa- 
lité, d'action et de liberté. « Oportet quod agens per volun- 
tatem ad agens per necessitatem naturae comparetur sicut 
agens universale ad agens particulare » . Or c’est à ce mo- 
ment que l’analogie que nous voudrions signaler entre l’idéa- 
lisme et le thomisme, non plus dans leur fieri, mais dans 
leur résultat, apparaît manifeste. Quel est en effet le but de 
l’idéalisme? C’est d’exclure une vision objective, naturaliste ; 
c'est de lutter contre cette tendance qui consiste à expliquer 
l'esprit par la nature, en rendre compte par des conditions 
extérieures. Tout au contraire, c’est la nature qui s'explique 
par l'esprit, qui est son œuvre, qui en particulier est œuvre 
de liberté. Mais ce rapport de la nature à la liberté n'est-il 
pas le même, ou du moins analogue, dans le thomisme? Il 
suffit de poser le problème d'une explication métaphysique 
comme telle pour apercevoir la nécessité de dépasser le plan 
d’une explication naturaliste et de s’élever hors de la nature 
jusqu’à la liberté. La nature se comprend par rapport à l’es- 
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prit, à la liberté, à l'acte qui crée la réalité des actuels et 
l'indétermination des possibles. À nouveau il nous apparaît 
ici que la vision métaphysique joue par rapport à l’explica- 
tion physique ou naturaliste le même rôle dans le thomisme 
que la vision réflexive par rapport à la vision objective selon 
les principes de l’idéalisme. 

Mais il ne suffit pas de considérer en quelque sorte du 
dehors, en fonction de l'idéalisme, l'ordonnance métaphysique 
de la doctrine thomiste, et nous devons maintenant examiner, 
dans ses grandes lignes, l'interprétation qu’elle nous donne 
de la nature de l'être et du connaître. 

Il nous apparaît d’abord qu’une des préoccupations es- 
sentielles de la métaphysique est de comprendre la nature 
du lien qui assemble les choses en un même univers. Dans 
cette tentative l’idéalisme diminue, ou même détruit la réalité 
substantielle des choses en les rendant purement immanentes 
à la pensée, en ramenant leur être au progrès de la vérité. 
Mais le thomisme aboutit de telle façon au principe méta- 
physique qu'il fonde l'être et l'unité des choses dans leur 
rapport à l'absolu. Voilà ce que saint Thomas met en lu- 
mière, par exemple lorsqu'il commente le pseudo-Denys. 
« Ne quis aliquis credat quod sit unitas formaliter rebus in- 
haerens quasi in ipsis rebus participata, ad hoc excludendum 
subjungit, unitas, scilicet per se subsistens, unificans autem 
unitatem, id est diffundens unitatem in his quae quodam- 
modo unitatem participant » ‘’. Une telle intuition ne peut 
arriver à s'exprimer véritablement, à prendre tout son sens, 
que par les idées métaphysiques que le thomisme met tou- 
jours en œuvre. La distinction du fini et de l'infini n’est pas 
une simple opposition ou séparation; elle prend toujours la 
forme de la distinction entre ce qui est par essence et ce qui 
est par participation; et dès lors on peut aboutir à montrer 
un certain mode de présence dans ce qui est par participa- 
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tion de ce qui est par soi. Ainsi lorsqu'on cherche, comme 
le veulent à la fois l’idéalisme et le thomisme, un principe 
de l'unité et de l’être des choses, on n’est pas conduit seu- 
lement à reconnaître une réalité où se pose l’absolu de l’esse, 
avec tous ses caractères métaphysiques, mais on arrive plu- 
tôt à un principe suprême qui fonde l'unité interne des choses 
concrètes, comme un reflet de lui-même, une projection dans 
le monde, sous la forme de l’indivision des êtres et de leur 
harmonie, de l’unité de l'être par soi. L'idée thomiste de 
l’être concret implique donc ce double caractère de singu- 
lier et d’infini, non pas simplement parce que chaque être 
concret implique un rapport à tous les autres dans l'univers, 
mais plutôt parce qu'il est, dans sa substance même, parti- 
cipation de l'infini, omnis enim forma per quam res habet 
esse est participatio quaedam divinae claritatis ”. 

Aüinsi entendu, le principe de l'être fonde la distinction 
substantielle des choses, parce que le rapport qu’il soutient 
avec elles est pensé d’une façon telle qu'il reste présent, par 
participation analogique, dans l'être même par lequel elles 
existent en elles-mêmes. Adest omnibus ut causa essendi. 
Il serait tout à fait exagéré, et contraire à la vérité histo- 
rique d'appeler le thomisme idéalisme, mais ce n’est pas 
parce que la victoire de l’idée serait moins grande, c’est au 
contraire parce qu'elle l’est davantage. L'’idéalisme cherche 
à s'élever au delà de l’expérience vers l’idée, et sans doute 
il y a un certain élan spirituel dans le type d'’explication 
mathématique qu'il propose pour l’ensemble du réel; mais 
il reste un au-delà de l’idée qu'il n'arrive pas à réduire ef- 
fectivement, qu'il reconnaît même expressément dans plu- 
sieurs doctrines. Dans le thomisme, l’idée pénètre beaucoup 
plus profondément dans le réel; Dieu est présent dans les 
choses, secundum quod pertinet ad esse illorum quocumque 
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modo ”. C'est qu'il y a un approfondissement métaphy- 
sique qui rend possible la présence jusque dans l'être et 
l'unité des substances du principe métaphysique de l’un 
et de l’autre. C'est là, nous semble-t-il, ce qui donne sa 
signification historique au thomisme. D'une façon générale 
la pensée médiévale, ou plus généralement la pensée chré- 
tienne considérée dans sa réalité concrète, a pour originalité 
de mener l'étude de l'être et de la pensée jusqu’au point où 
elle fait saisir, inhérent à leur structure même, leur rapport 
à l'infini. L'univers n’est plus fait des déterminations claires, 
objectives, que l’entendement par lui seul pourrait saisir. 
M. Gilson nous a montré, dans l’héritage des philosophies 
médiévales, tous «ces prolongements mystérieux que l’âme 
moderne nous invite à pressentir » ; en cela il reprenait l’in- 
spiration la plus exacte et la plus haute de Chateaubriand. 
Bergson nous a montré de même comment, au delà d’un idéal 
de facile intelligibilité, l'âme se saisit dans la richesse de sa 
vie intérieure, de sa durée totale. Il y a là, sur le plan psy- 
chologique, une vérité dont c’est la mission de la métaphy- 
sique d'indiquer la vraie nature et les conditions. Cette mis- 
sion est en particulier celle du thomisme s'il est vraiment 
capable de fonder d’une façon rationnelle, par des principes, 
cette aspiration des philosophies modernes. 

Il nous reste enfin à nous demander quelle est l’inter- 
prétation thomiste de la nature de la pensée, de la vie de 
l'esprit. 

Le réalisme de l'intelligence consiste à subordonner la 
pensée à l'être, mais l'idéalisme ne cesse de montrer de 
plusieurs points de vue que cette référence risque de dé- 
truire la vie même de l'esprit. C’est là en particulier le sens 
le plus exact de la philosophie de M. Brunschvicg. Pour 
que l'esprit soit libre dans ses démarches, il faut que la 
nature ne soit pas intelligible déjà, que la vérité ne soit que 
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le produit de l’acte même de l’esprit; en somme on arrive 
d’une façon plus ou moins nette à cette affirmation qu'il ne 
doit pas y avoir de nature en face de l'esprit. 

Du point de vue thomiste, au contraire, la même vision 
métaphysique qui explique l'être va permettre de rendre 
compte du connaître. La théorie thomiste de la connaissance 
intellectuelle consiste à dire que le concept est identique à la 
chose, non pas sans doute en tant qu'il est un accident de 
l'âme, une réalité psychologique, verbe mental, mais quant 
à son contenu intellectuel, quant à la perfection qu'il enve- 
loppe et qu’il exprime. Or cette identité dans l'être ne peut 
s'entendre évidemment qu’en un sens, c’est qu'elle soit sous- 
jacente à une certaine différence dans la modalité de l'être. 
C'est là, nous semble-t-il, qu'est toute l'originalité de la 
théorie thomiste. Connaître n’est qu'une autre manière d’être ; 
c’est là ce qu’exprime toute la tradition thomiste, en parti- 
culier Sylvestre de Ferrare lorsqu'il dit que « l’idée est la 
même en fait d'essence que la nature par elle représentée et 
ne fait qu’un avec elle; toutefois ces deux éléments diffèrent 
dans leur mode d’être » ‘“. Ici encore n’essayons pas de jus- 
tifier pour elle-même cette vue métaphysique. Cherchons sim- 
plement à marquer son rapport avec la doctrine idéaliste. 
L’une et l’autre consistent à établir finalement une identité 
entre l'être et le connaître. L'idéalisme se propose surtout 
de montrer que la pensée ne glisse pas en quelque sorte à 
la surface de l'être, mais qu’elle le pénètre au contraire d’une 
façon profonde, en constituant la vérité, la réalité de son 
objet. N'en va-t-il pas de même dans le thomisme? L'iden- 
tité est marquée de ce point de vue inverse suivant lequel 
connaître est en lui-même une manière d’être. Il reste, il est 
vrai, une différence considérable dans ce rapprochement : 
c'est que pour l'idéalisme il s’agit d’une identité substan- 
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tielle, tandis que pour le thomisme elle reste accidentelle, 
dans l’ordre intentionnel ou représentatif. Mais avec ces ré- 
serves ne pourrait-on pas dire que ces deux doctrines ac- 
ceptent l’une et l’autre, en en donnant une interprétation 
différente, la vérité du principe de Parménide, 

ToÛTOY ÉOT voelv te nai obvenev 807: éme. 

Mais la difficulté en présence de laquelle l’idéalisme 
trouve son point de départ ne reparaîtrait-elle pas d’une 
autre façon ? Il ne s’agit pas seulement d’expliquer le fait 
de la connaissance en lui-même, mais plutôt de rendre 
compte de la vie de l'esprit, de son progrès, de son dyna- 
misme. Or ne faudrait-il pas dire que le réalisme subor- 
donne d’une façon telle la pensée à son objet qu’il se rend 
incapable de comprendre les caractères de ce dynamisme ? 
Les doctrines les plus importantes du thomisme contempo- 
rain, en ce qui concerne l'épistémologie, ne sont qu’une 
tentative souvent reprise, et d'une façon bien convergente, 
pour éviter des dangers de ce genre. Leur point de départ 
est sans doute dans les vues très profondes par lesquelles le 
P. Rousselot montrait que la connaissance intellectuelle est 
pénétrée d’appétivité jusque dans son fond, que la recherche 
de l’autre, l’affirmation de l'être, marquent les étapes par les- 
quelles l'esprit cherche à se conquérir, à se posséder lui- 
même. « Tous les actes d’un esprit encore imparfaitement 
conscient résultent de l'appétit qu'il a de sa réalisation spi- 
rituelle » *. Il y aurait là le point de départ d’un renouvel- 
lement, d’un approfondissement de la critique, et l’on sait 
comment le P. Maréchal cherche à comprendre l’objectivité 
de la connaissance intellectuelle par la relation dynamique 
d’une tendance à sa fin. À supposer que cette tentative ne 
puisse aboutir parce qu'elle détournerait le thomisme de la 
rectitude de l’intellectualisme, il n'en resterait pas moins, 
comme le montre le P. Roland-Gosselin, que la vie de la 


15 L'être et l'esprit, Revue de Philosophie, 1910, p. 564. 
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pensée, la spontanéité du jugement sont présupposés par 
toute étude de l'intelligence, « on ne les perd pas de vue, 
et on ne s'expose pas nécessairement à une conception sta- 
tique de l'esprit, en cherchant leurs conditions dans la 
forme qui les qualifie et les oriente » *. Mais il y a dans 
la tentative du P. Maréchal une idée de très grande impor- 
tance que nous voudrions souligner, au moins rapidement. 
L’affirmation de l’a priori est une de celles qui séparent 
le plus fortement, semble-t-il, le thomisme et l’idéalisme. 
Au sens le plus simple du terme, qui est d’ailleurs le 
sens kantien, l’a priori c’est ce qui procède de la spon- 
tanéité de l’entendement, par opposition à la pure récep- 
tivité de la sensibilité. Or n’y a-t-il rien de tel dans la con- 
naissance, selon la doctrine thomiste ? Saint Thomas montre 
bien souvent que les principes procèdent de la nature même 


de l’âme, ex ipsa natura animae intellectualis ‘’, quorum 


#. En partant de ces 


remarques, ne pourrait-on trouver dans l'interprétation tho- 


cognitio naturaliter est nobis indita 


miste du progrès de la pensée comme un équivalent méta- 
physique de l'acte transcendantal de la conscience? En effet 
les principes de la raison réfèrent l’objet à l’unité absolue 
de l'être, non à la communauté relative des genres et des 
espèces, et comme cette motion procède d’abord d’une façon 
intérieure, comme elle vient de la nature de l’âme, autant 
que des déterminations objectives de l'être sur lequel porte 
la pensée, ne faudrait-il pas dire que l’acte de l’intellect 
agent ne s'explique alors que par sa participation à la vérité 
éternelle, et que nous saisissons ainsi « la motion même dy- 
namique et formelle de l'esprit absolu au centre de l’intel- 
ligence finie » ‘* ? 


Ainsi entendue la doctrine thomiste sauvegarde en même 


!* Essai d'une étude critique de la connaissance, p. 161. 
Summaith., 1216.21 al. 

7 De Veritate, q. 10, a. 11. 

Le point de départ de la métaphysique, V, p. 428. 
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temps que la référence de la pensée à l'être, l’orientation dy- 
namique qu'elle comporte dans cette affirmation. D'une façon 
plus générale enfin, elle essaie de comprendre la signification, 
la fonction de la pensée. Celle-ci n'est point un simple épi- 
phénomène, un accident dont on ne verrait point le rôle. Si 
connaître est être d'une certaine façon, on traduirait sans 
doute l’idée la plus profonde du thomisme en disant que la 
connaissance est comme une deuxième création des choses 
dans la pensée. Mais cette création aurait presque une dignité 
plus grande que la première. L’idéalisme considère que s’il 
y a une nature des choses déjà, la pensée n’a plus de raison 
d'être; «il ne doit pas y avoir d’être absolu, sans auoi ce 
serait le néant de l'esprit », dit M. Le Senne. A cette diff- 
culté dernière le thomisme répondrait en disant que dans leur 
xistence propre les choses sont séparées, isolées; la pensée 
consiste à les unir, à les mener ainsi comme à un type d’exis- 
ence supérieur. L'esprit est comme un centre ou un tout par 
rapport à la diversité des choses dans la nature. « Les natures 
ntellectuelles ont plus d’affinité avec le tout que les autres 
natures, parce que chaque substance intellectuelle, contenant 
out l'être, est en quelque façon tous les êtres ». Ainsi on 
pourrait dire que la vérité dans la pensée c'est quelque chose 
le plus formel, de plus achevé en quelque sorte, que l’exis- 
ence des choses en elles-mêmes. Et saint Thomas a montré 
>xpressément que la vérité, le bien de l'esprit, est la fin de 
out l'univers. Oportet ergo ultimum finem universi esse bo- 
num intellectus, hic autem est veritas ”. Il n’y a donc pas 
ane subordination absolue, ou du moins à tout point de vue, 
Je la pensée à la nature, mais plutôt comme une subordi- 
nation réciproque. Ce sont les principes de l'être qui expli- 
quent ceux du connaître, et en ce sens sans la nature la 
Densée resterait irréelle; mais inversement la nature est 
-omme une matière par rapport à l'acte de la pensée, l’af- 
irmation du vrai. 


20 Contra Gentes, I, |. 
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Ainsi la comparaison que nous avons cherché à établir 
nous permet de comprendre quelques-uns des caractères les 
plus importants de la doctrine thomiste. Il y a d’abord un 
trait particulièrement frappant de cette philosophie, c’est l’ai- 
sance, la netteté des conclusions, et la simplicité dont par- 
fois on n'’aperçoit pas bien la véritable nature. En présence 
de nombreuses thèses thomistes, il ne faudrait pas oublier 
ce que rappelle si justement Bergson que « l'essence de la 
philosophie est l’esprit de simplicité » ; mais il faut essayer 
de comprendre en quoi consiste cette simplicité, cette recti-| 
tude de la pensée. On pourrait alors songer à montrer en 
quoi consiste l’harmonie de la pensée thomiste. Elle vient. 
nous semble-t-il, de ce qu’on arrive à se placer à un point! 
de vue qui par les mêmes principes, et non d’une façon dis-| 
tincte, fait droit aux exigences opposées. Ainsi nous avons! 
montré que l’on explique la vie de l'esprit en unissant la 


pensée et la nature, l’être et le connaître dans un rapport! 
réciproque, et que de même l'acte par lequel la philosophie! 
reconnaît le principe absolu des choses est celui qui assure! 


la réalité de leurs distinctions. C'est pourquoi l’équilibre.! 
l'harmonie de la doctrine thomiste ne se saisissent guère 
que dans son progrès, soit que l’on suive les circonstances 
historiques dans lesquelles elle se constitue, soit que l’on 
essaie de montrer de quelle façon le thomisme répondrait 
aux difficultés actuelles. Il apparaîtrait peut-être, à la suite 
de la rapide esquisse que nous venons de tracer, que l’idéa- 
lisme correspond à des préoccupations métaphysiques qui 
sont au centre de la doctrine thomiste, et que, enfin, le dua- 
lisme que le thomisme laisse subsister n’est que le résultat 
d'une tentative pour chercher le principe où s’accordent les 
diversités, et qu'il n’est véritablement lui-même qu’une vic: 
toire de l'esprit d'unité entendue en un sens métaphysique! 


Aimé FOREST, 


Chargé de Conférences à l'Université de Poitiers! 


La notion de philosophie chrétienne ‘ 


La question de la philosophie chrétienne a été assez vive- 
ment agitée ces dernières années, depuis qu'elle fit l’objet 
d’une intéressante séance, le 21 mars 1931 à la Société fran- 
çaise de Philosophie. Articles, brochures se sont succédé; 
et une nouvelle discussion le 11 septembre 1933, cette fois 
à la Société thomiste, est venue ajouter un certain nombre de 
points de vue à ceux qui avaient été déjà soulevés. 

La question présente un double aspect. D'abord un aspect 
historique. À mon avis, M. E. Gilson a montré de façon déci- 
sive dans son beau livre L’esprit de la philosophie médiévale 
qu'il y a au moyen âge une philosophie qui s’est développée, 
en tant que philosophie, sous l'influence déterminante du 
christianisme et qui doit à cette influence les progrès qu'elle 
a réalisés sur la pensée grecque. Je ne veux pas entrer dans 
l’examen de cette thèse. Mais à supposer que cette influence 
soit un fait reconnu, comment faut-il la caractériser? Com- 
ment le christianisme peut-il exercer sur la constitution d’une 
philosophie une influence déterminante sans qu'elle cesse par 
le fait même d’être une philosophie ? La question peut se 


# Communication faite au VIII® Congrès International de Philosophie à Prague. 
Le lecteur voudra bien remarquer que les limites rigoureuses imposées aux com- 
munications par le règlement du Congrès ne permettaient pas d'entrer dans de 
longs développements. Il voudra bien songer d'autre part que, dans l'atmosphère 
très mêlée d’une réunion de ce genre, il pouvait être nécessaire de rappeler des 


choses qui passent pour élémentaires dans les milieux thomistes et scolastiques. 
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traiter indépendamment de l’histoire puisqu'il y a aujourd’hui 
une école de philosophie qui veut s'inspirer des doctrines de 
la scolastique médiévale. Cette école considère qu'elle trouve 
ses rapports avec le christianisme définis par les formules de 
Thomas d'Aquin; elle accepte les mêmes influences aux- 
quelles il s’est soumis; elle s’est d’ailleurs constituée dans 
des milieux catholiques et sous l'impulsion très déterminante 
des exhortations de Léon XIII. Essayons donc de voir dans 
quelle mesure exacte la philosophie néoscolastique est sou- 
mise à l'influence chrétienne. 

À plusieurs reprises des représentants de l’école néo- 
scolastique ont marqué leur répugnance pour l'expression 
«philosophie chrétienne » ou « philosophie catholique ». I 
se fait, au contraire, que depuis quelque temps d’autres ont 
tenté de justifier ces expressions. Je ne crois pas que cette 
divergence dans les mots corresponde à une divergence pro- 
fonde quant au fond de la question. | 

Pendant assez longtemps, ces expressions ont servi à 
marquer des tendances plutôt hostiles à la néoscolastique o 
au néothomisme. D'autre part ceux qui les adoptent aujour- 
d’hui éprouvent le besoin de les entourer d’explications qui 
se rapprochent de très près du point de vue de ceux qui les 
rejettent; et ceux-ci de leur côté ne songent pas à nier l'in. 
fluence chrétienne dont nous parlions à l'instant ; ils tiennen* 
seulement à bien souligner que cette influence n’enlève pas 
à la philosophie l'autonomie nécessaire de ses démonstra 
tions. Comment conçoivent-ils cette autonomie ? 

Au tome premier de ses Logische Untersuchungen, 
M. Husserl distinguait trois enchaînements dont les trames sé 
mêlent sans se confondre dans le champ de la science : l’en! 
chaînement des choses dont l'esprit s'occupe, l’enchaînement 
des actes par lesquels le sujet arrive à s'occuper de ces objets. 
et l’enchaînement des idées, — « der logische Zusammen: 
hang, d. h. der specifische Zusammenhang der theoretischen 
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Ideen, welcher die Einheit der Wahrheiten einer… Disciplin, 
.… Theorie, eines Beweises oder Schlusses constituirt: auch 
die Einheit der Begriffe im Wahren Satze, der einfachen 
Wahrheiten in Wahrheitszusammenhangen u. dgl. ». Notion 
éminemment scolastique et qui éclaire aussitôt notre question. 
Il y a dans une philosophie un enchaînement objectif d'idées, 
de propositions, de raisonnements, qui s'impose à l'esprit du 
philosophe sans doute, mais auquel, précisément parce qu'il 
s'impose ainsi, le philosophe reconnaît, ou croit reconnaître, 
une consistance idéale qui est indépendante, dans son être 
logique, de l’adhésion qu'il lui donne. Evidence qui s’im- 
posera à d’autres esprits, et qui d’ailleurs resterait ce qu’elle 
est même si aucun esprit ne la reconnaissait. Dans la structure 
de cet enchaînement qui fait objectivement qu’une doctrine 
ou un raisonnement philosophique soit ce qu'il est, il n’y a 
aucune place pour autre chose que des évidences objectives. 
Mais pour le philosophe qui cherche, qui réfléchit, il s’agit de 
découvrir ces évidences, et cette découverte se fait par des 
voies très différentes de l’enchaînement objectif des idées. Ici 
se placent non seulement des facteurs franchement irration- 
nels, sentiments ou volonté obscure qui pousse et soutient la 
recherche, mais encore des éléments objectifs — un fait, une 
parole étrangère, — d’abord irréductibles à la structure ration- 
nelle que l'esprit apercevait, et qui ensuite, par leur seule 
présence, font apparaître toute une structure nouvelle à laquelle 
ils s’intègrent, mais comme une conséquence et nullement 
comme un principe, dans laquelle ils peuvent même parfois 
ne pas s'intégrer. Une fois manifesté l’enchaînement objectif 
qui satisfait l'esprit, celui-ci est indépendant de tels facteurs. 
La pomme de Newton ne commande pas l'exposé technique 
de la gravitation, mais sans la pomme Newton n'eût pas dé- 
couvert la gravitation. 

Les doctrines chrétiennes n'’entrent pas comme telles 
dans l’exposé objectif d’une philosophie, ou bien cette philo- 
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sophie cessera d’être une philosophie. Elles ne peuvent servir 
comme telles de base à un raisonnement. Mais leur présence 
dans l’esprit du croyant peut orienter la recherche dans un 
sens nouveau. Un moment viendra où la proposition d’abord 
objet de foi, apparaîtra comme la conséquence nécessaire 
d’une démonstration évidente, rattachée aux principes anté- 
rieurs que le philosophe tenait uniquement de sa philosophie. 
Ou bien encore, sans l’intégrer, la philosophie s’organisera 
en la laissant hors de sa structure propre mais en s’harmoni- 
sant avec elle. Toujours la construction objective qui satisfait 
l'esprit a sa consistance propre, qui ne repose que sur l'évi- 
dence, et qui est purement philosophique, communicable à 
tout autre esprit, fût-il par ailleurs incroyant, et discutable 
sur le terrain commun des certitudes auxquelles tous accèdent. 
Pourtant, sans la foi chrétienne, cette construction ne se serait 
pas manifestée à ceux qui maintenant la contemplent. Si l’on 
se place au point de vue de la cohérence de la démonstration 
en elle-même, on insistera sur sa parfaite autonomie et sur 
son caractère purement philosophique ; ce sera le point de vue 
du philosophe systématique pour lequel il n’y aura pas de 
« philosophie chrétienne ». Si l’on se place au point de vue 
de la genèse du système, on notera au contraire que sans 
l'influence chrétienne ses thèses les plus essentielles n’auraient 
jamais été atteintes et qu'elle est, comme philosophie, une 
« philosophie chrétienne ». Ce sera le point de vue de l’his- 
torien pour lequel les doctrines ne se séparent pas de l’effort 
humain et de l’évolution vivante qui les portent. Le premier 
point de vue n'est-il pas plus rigoureux et plus formel ? Tout 
légitime que soit le second, il pousse moins loin l’analyse, 
et la manière de parler qu’il entraîne, quoique correcte, est 
moins stricte. Une philosophie, au sens formel et strict, c’est 
un enchaînement objectif d'idées dont l’évidence s’impose : 
rien ne peut entrer dans cet enchaînement qui n’y soit homo- 
gène ; on ne voit pas comment une donnée de foi y entrerait ; 
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en ce sens (il n’y a pas plus de philosophie chrétienne qu’il 
n'y a, comme on l’a dit, de physique ou de chimie ou de 
géométrie chrétienne ». 

On ne trouverait guère de thomiste, je crois, pour con- 
tester qu'en rigueur de termes l’objet formel de la philoso- 
phie soit un enchaînement d’idées purement rationnel. Mais 
peut-être estimera-t-on que nous simplifions un peu les ques- 
tions. Les concepts ont-ils, surtout lorsqu'il s’agit des con- 
cepts métaphysiques, la consistance que nous semblons leur 
prêter ? N'oublions-nous pas tout ce que la vie sans cesse 
renouvelée de l'esprit doit mettre dans les pauvres mots dont 
nous usons, pour faire tenir nos démonstrations ? Sans doute 
la clarté parfaite d’un discours accessible à toute intelligence 
sans ambiguïté est moins un résultat acquis que la limite 
idéale vers laquelle tend l’effort du philosophe. Encore est-il 
que cette limite spécifie son effort; il visera donc à écarter 
de ses constructions tout ce qui l’entraînerait en sens op- 
posé. Il se peut que le croyant ne parvienne pas toujours à 
expliciter dans ses démonstrations toutes les raisons que sa 
foi lui fait pressentir; il tend à cette explicitation et il ne 
peut admettre que sa doctrine philosophique soit irrémédia- 
blement fermée à ceux qui ne partagent pas ses croyances. 
Nul de nous ne peut atteindre dans le fond des cœurs le 
secret mystérieux de certaines divergences, mais au moins y 
a-t-il dans la pensée rationnelle une zone de clarté commune 
où nous espérons les réduire. 

Rapprochement des esprits par l'évidence objective, telle 
est bien l'espérance qui traverse d’un bout à l’autre la célèbre 
lettre Acterni Patris par laquelle Léon XIII donna le branle 
au mouvement néoscolastique. L'espace nous manque pour 
montrer ici comment il y est question, non pas d’un retour 
de la philosophie à la tradition mais d’une remise en lu- 
mière de l’élément purement philosophique et rationnel con- 
tenu dans le fait historique de la « philosophie chrétienne ». 
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Confiance sereine dans la raison, réaction énergique contre le 
fidéisme du xix° siècle, progrès scientifique et rationnel, har- 
monie avec les sciences et la pensée moderne, tel est l’esprit 
que mon maître, le Cardinal Mercier, avait puisé dans cet 
admirable document et dont il pénétra l’école fondée par lui 
à Louvain. 

Mais voici un autre problème. Le dogme chrétien, 
l'Eglise, la vie chrétienne, les expériences mystiques, tout 
cela se présente impliqué dans des faits visibles, publics, 
que la science et la philosophie ne peuvent ignorer; tout 
cela, d’autre part, est pour le croyant l’objet d’un juge- 
ment de foi auquel il ne peut renoncer sans forfaiture ; dans 
ce domaine au moins la « philosophie chrétienne » ne sera- 
t-elle pas sans commune mesure avec une philosophie pure- 
ment rationnelle ? L'élément transcendant qu'il y a dans les 
faits chrétiens se présente sans doute, du point de vue de la 
foi, sous un aspect positif. On ne saurait étudier cet aspect 
sans subordonner son jugement à la foi; mais quoi qu'on ait 
dit là-dessus récemment dans d'’intéressantes discussions qu'il 
serait trop long d'exposer, je crois que faire cela sera toujours 
faire de la théologie, non de la philosophie. C’est là préci- 
sément que se trouve la ligne de démarcation entre philoso- 
phie et théologie, que l’une admet et que l’autre ne peut ad- 
mettre dans la structure objective de ses enchaînements scien- 
tifiques une donnée de foi positive. Il y a au contraire à tout 
élément transcendant un aspect négatif : son irréductibilité à 
l'explication rationnelle. Cet aspect négatif est accessible, né- 
gativement, à la philosophie, le croyant sera peut-être, plus 
qu'un autre, disposé à le reconnaître et à le respecter, il n’est 
pas seul à pouvoir le faire. Rien n'empêche la philosophie 
pure de reconnaître ses limitations, rien ne l'empêche d’ad- 
mettre la possibilité d’un domaine qui lui échappe, rien ne 
l'oblige assurément à exclure cette possibilité. Le « Grenz- 
begriff » de la critique kantienne trouve ici une excellente 
application. 
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Il n'y a pas que les faits chrétiens qui nous mettent en 
présence du mystère. Il est partout autour de nous. Il est 
surtout, et sans doute irréductiblement, au fond de notre vie 
morale et il y a là pour la raison un scandale que Kant, 
encore une fois, a marqué dans la première partie de Reli- 
gion innerhalb der Grenzen der reinen Vernunft. Une phi- 
losophie peut-elle creuser le mystère que nous sommes, y 
découvrir des aspirations et des déficiences que seul le sur- 
naturel peut combler, à la fois « nécessaire » et « inacces- 
sible » comme le montrait M. Blondel dans l’Action ? Peut- 
elle dès lors conduire jusqu’à la foi, reconnaître dans le 
dogme et dans la pratique chrétienne la réponse offerte aux 
requêtes de la nature et de la raison ? C’est cet effort, dé- 
bouchant dans le christianisme, que le même auteur appelle 
« philosophie catholique » tout en insistant plus encore que 
les thomistes sur l’autonomie stricte que conserve la philo- 
sophie dans ces opérations, voulant établir entre elle et la 
théologie une « symbiose » qui respecte leur hétérogénéité, 
alors qu'au contraire M. Maritain croit que la philosophie ne 
pourra s’avancer sur ce terrain qu'en recevant de la théo- 
logie des principes et une direction, en se subalternant à la 
théologie. Nous n'entrerons pas dans cette discussion, mais 
quels que soient les résultats que peut donner une telle re- 
cherche, il est clair que, aussi longtemps qu'elle reste pure- 
ment rationnelle, elle ne met dans ses constructions rien qui 
ne soit accessible aussi bien à l'incroyant qu'au croyant. 
L'expression de philosophie « catholique » pourrait ici don- 
ner le change sur la vraie pensée de M. Blondel et on ne 
voit pas aisément quel avantage il trouve à l’employer. 
Certes, encore une fois, il se peut que le croyant ne dé- 
couvre les éléments qu'il agence et leur agencement même 
qu’en suivant les orientations de sa foi, aucun apport étran- 
ger n’entrera dans l’enchaînement d'idées qui constitue sa 
démonstration. Si les vues de M. Blondel sont justes, c’est 
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la philosophie elle-même qui, de son point de vue, se dé- 
clare impuissante à résoudre l’énigme que nous sommes à 
nous-mêmes, on ne lui demande pas d’aller au delà par ses 
propres moyens, d'affirmer qu'il y a une solution à l’énigme, 
on lui demande seulement de constater que l'énigme se pose 
et qu'elle ne la résout pas. Aurait-elle la prétention, après 
les leçons de la critique, d’enfermer l'esprit dans un monde 
où tout soit clair, achevé et fini ? Elle laissera donc ouvertes 
les portes par où la foi peut passer. Par delà ces portes, elle 
n’est plus chez elle, le domaine de la théologie commence ; 
si l’on a pu quelquefois appeler celle-ci une philosophie chré- 
tienne, c'est une façon de parler qui ne peut engendrer que 
confusion. 


Léon NoëËL. 


ANALOGIA ENTIS 


La méthode et l’épistémologie du P. Przywara 


Un article récent a été consacré ici-même à la philosophie du 
P. Przywara ‘. C’est dans Analogia Entis ?, le dernier livre du phi- 
losophe, qu'il faut chercher, nous y assure-t-on, la « démonstration 
formelle et rigoureuse, le «kritisches Prolegomenon » de sa méthode 
et du principe de sa doctrine »*. 

C'est dire le prix de ce livre pour qui cherche à saisir le génie 
original du P. Przywara et l'orientation de sa pensée. Peut-être, 
cependant, l'introduction critique qui nous y est offerte ne présente- 
t-elle pas toute la rigueur que l’on pourrait en attendre. Ne pour- 
rait-on même remarquer un désaccord secret entre la ligne maîtresse 
de ce livre, l’analogie de l'être, — que nous tenons assurément 
nous-même — et l’épistémologie qui en commande l'élaboration ? 
Aussi ne sera-t-il pas sans intérêt d'analyser et de discuter cette 
épistémologie et la méthode philosophique qu'elle inspire. Le P. 
Przywara nous pardonnera notre audace et peut-être notre injustice. 
Nous n'avons pas craint d'opposer notre conception à celle qu'il 
nous paraît adopter lui-même ; il y a si grand profit à mesurer sa 
pensée à celle d'un maître, qu'il faut courir volontiers le risque 


d’avoir tort contre lui. 


1 À. FAVRE, S. J., La philosophie de Przywara, métaphysique de créature, dans 
Revue néoscolastique de philosophie, mai 1934, pp. 65-87. 

2 E. PRzYwARA, Analogia Entis. Metaphysik. 1. Prinzip, Munich, Kôsel et Pus- 
tet, 1932. 

3 A. FAVRE, art. cité, p. 80. 
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$ 1. — Le développement de la pensée du P. Przywara. 


1. L'origine et le dessein d’Analogia Entis. — Malgré la sûre et 
pénétrante introduction à la pensée du P. Przywara qu'offrit déjà 
à nos lecteurs l’article du P. Favre, il ne nous a point semblé 
superflu, pour mieux définir le point de vue auquel nous opposerions 
le nôtre, de parcourir à nouveau au moins les premières pages 
d’'Analogia Entis. Ainsi saisirons-nous mieux sur le vif l'orientation 
avouée du système et le principe caché de son épistémologie. L'au- 
teur d’ailleurs, dans son avant-propos, prend la peine de nous 
éclairer lui-même sur la genèse et le développement de sa pensée. 
Depuis 1924, il était fort préoccupé de définir l'unité qui existe entre 
la théologie et la philosophie. Ce problème, à ses yeux, se ramène 
à une question plus fondamentale encore : celle du rapport entre 
Sosein et Dasein “. Il ne suffisait point, toutefois, de déterminer ce 
rapport : que valait, en effet, la méthode employée pour y par- 
venir ? Cette dernière question ne pouvait rester sans réponse et 
force était dès lors d'examiner critiquement ce que doit être la 
méthode philosophique. Teiles sont les préoccupations qui don- 
nèrent naissance au présent livre et les réflexions qui en inspirèrent 
le titre. : 

L’analogie de l'être, en effet, peut être envisagée de deux ma- 
nières : comme propriété constitutive de l’objet de la métaphysique 
d'abord, mais aussi comme son principe méthodologique. Du pre- 
mier point de vue, affirmer l’analogie, c’est affirmer à la fois l’im- 
manence de Dieu et sa transcendance, d’où résultent le dynamisme 
et la tension de notre être vers Dieu (car Dieu est infini et nous 
sommes devenir), aussi bien que notre unité avec lui (car l'unité 
de Dieu est immuable unité, et le perpétuel changement de la créa- 
ture trouve son origine et son terme dans la relation qui la relie au 
Créateur). 

Du second point de vue, celui de la méthode, le principe de 
l'analogie inspire une attitude d'esprit s’efforçant à comprendre 
l'histoire de la pensée « par l’intérieur », par le principe profond 
qui en fait l'unité, cependant qu'elle souligne avec insistance « le 


Nous renonçons à proposer un équivalent français de ces expressions que 
rendent très incorrectement, en langage thomiste, les termes d'essence et d'exis- 
tence. La traduction la plus approximativement fidèle rendrait sans doute Sosein 
par idéal et Dasein par réel. 
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primat formel » de la théologie sur la philosophie. Ne craignons 
point, en effet, nous conseille le P. Przywara, de renoncer à la 
théorie d'école qui voit dans la matière le principe d'individuation, 
et d'affirmer plutôt l'unité de tension qui rattache les individus à 
la communauté et donc aussi les penseurs individuels au développe- 
ment organique de la pensée humaine. Ainsi acquerrons-nous l'in- 
telligence vraie et profonde de la philosophie et de son histoire. 
Et quoi qu'en ait l’humanisme retionaliste, reconnaissons la gran- 
deur et la vérité du geste qui soumet toute finalité égocentrique de 
l'individu et de la communauté à la souveraineté divine : l’obéis- 
sance de l'esprit en assure seule le triomphe définitif, car le parfait 
achèvement de toute connaissance naturelle, de toute philosophie, 
est subordonné à l'initiative gratuite d’une révélation divine. 

Il s’agit à présent de développer et de justifier critiquement la 
conception philosophique esquissée par cette introduction en un 
raccourci quelque peu abrupt. 


2. Métanoétique et métaontique. — Plusieurs grands philo- 
sophes — Platon, Aristote, S. Thomas, p. ex., — ont construit des 
métaphysiques que séparent parfois de profondes oppositions. Si, 
malgré ces différences, chacun de ces systèmes, — vrais ou faux, 
il n'importe —, mérite le nom de métaphysique, il faut bien qu'on 
retrouve en chacun d'eux la structure fondamentale de la métaphy- 
sique « en général ». Le premier problème qu'abordera dès lors le 
P. Przywara, pouf éprouver critiquement sa méthode, est de définir 
cette structure et de déterminer le principe formel de toute méta- 
physique. 

Or, au sens premier du mot, la métaphysique cherche à décou- 
vrir l’arrière-fond des propriétés de l'être (être physique dans le 
langage d’Aristote — être physique et psychique dans la langue 
des modernes), ce qui en est le fondement, le but et la signification 
(in sich selbst Grund und Ziel und Sinn). Telle est la question pri- 
mordiale, la question qui jaillit de mon acte de conscience, celle 
qui va commander le développement de toute la métaphysique. Car 
voici qu'elle soulève un nouveau problème, avant même que soit 
définie l'opposition entre l'acte de connaissance et son objet : la 
métaphysique doit-elle avant tout se préoccuper de l'acte de con- 
naissance et de sa réflexion (métanoétique), ou bien lui faut-il s’atta- 
cher d’abord à l'intention orientée vers l’objet de la connaissance 
(métaontique) ? La métaontique dérive-t-elle de la métanoétique ou 
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bien, au contraire, lui donne-t-elle naissance ? Dès maintenant, en 
tout cas, il est clair qu'aucune des deux formes ce la métaphysique 
ne peut exclure l’autre, et qu'une métanoétique pure est aussi im- 
possible qu’une pure métaontique. 

De là résulte une antinomie : commencer par la métanoétique 
n'est-ce pas s'engager dans une voie sans issue car, une fois justifié 
mon acte de connaissance, ne faudra-il pas rendre compte de cette 
justification elle-même ? D'ailleurs, toute connaissance est prison- 
nière des catégories de l'être : une « conscience pure », sans objet, 
est inconcevable. Que si vous partiez de la métaontique, vous vous 
exposeriez à pareille mésaventure, car toute métaontique implique 
l'exercice d’une théorie de la connaissance, et nous voilà au rouet. 

L'antinomie, cependant, n'est pas insurmontable. Nous com- 
mencerons par la métanoétique mais en obéissant à l'indication de 
ses lois immanentes qui, dès le principe, l’orientent vers la méta- 
ontique. Ainsi pourrons-nous élaborer, sur le fondement de la méta- 
noétique, la métaontique elle-même, et notre métaphysique s'ouvrira 
à ce moment sur un troisième problème : celui de la corrélation 
entre la conscience et l'être, le problème du « monde ». 

Ici nous découvrons le fondement de la « métaphysique créée », 
caractérisée par son objet formel — l’incessante tension entre la 
conscience et l'être —, et mieux encore par sa méthode, qui nous 
fait passer, d'un rythme alternatif et indéfini, de la métanoétique à 
la métaontique, et, après que l'on aura considéré le problème du 
monde, de la métaontique à la métanoétique. 

Dans cette régression et ce progrès, dans ce devenir, se vérifie 
l'antique formule : « deviens ce que tu es », et le thème fondamental 
de la métaphysique est donc Sosein in-über Dasein : Sosein, c’est- 
à-dire le terme du devenir ; Dasein, c'est-à-dire la réalité actuelle 
de l'être en mouvement. 


3. Les transcendantaux. — La même tension entre Sosein et 
Dasein, entre la conscience et l'être, entre la métanoétique et la 
métaontique se retrouve et se précise quand on étudie la relation | 
des transcendantaux (vrai, bon, beau) à l'être de la métaphysique. | 

Sans nous arrêter davantage à ce paragraphe, voyons tout de |! 
suite l’antinomie qui jette le plus de clarté sur cette tension carac- | 
téristique et constitutive de toute métaphysique créée. | 


4. Métaphysique à priori et à posteriori. — La métaphysique | 
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est l'étude de l'être entreprise par un métaphysicien. Cette étude 
doit donc se définir à la fois par son objet et par son sujet, et elle 
obéira à leurs exigences respectives. Or et l'objet de la métaphy- 
sique et le sujet de la métaphysique veulent qu'elle s’édifie à la fois 
à priori et à posteriori. 

L'objet de la métaphysique, tout d’abord, requiert qu’elle se 
déduise à priori, à partir de l'être comme tel, par le raisonnement 
rigoureux qui, de la cause, conclut à l'effet. Car le dessein de la 
métaphysique est d'expliquer l'être (physique, au sens d’Aristote) 
par son « arrière-fond », par l'essence qui « le fonde, l'oriente et 
le spécifie ». 

Et pourtant notre métaphysique doit partir de l'être concret, 
et déterminer par induction la cause essentielle qui en est « l’arrière- 
fond » ; elle sera donc à posteriori. 

Pour concilier entre elles ces exigences antinomiques que pose 
l'objet de la métaphysique, force nous est d'admettre la transcen- 
dance de l’à priori déductif et son immanence à l’à posteriori em- 
pirique ; ainsi illustrons-nous à nouveau le thème fondamental Sosein 
in-über Dasein : l'induction part du Sosein in Dasein (opw), la dé- 
duction, du Sosein über Dasein (sidog). 

Quel point de départ dès lors et quelle direction assigner à la 
métanoétique et à la métaontique ? La métanoétique, évidemment, 
ne pourra se construire qu à partir de la conscience concrète, em- 
pirique. Elle sera donc inductive, malgré sa tendance à découvrir 
l'essence universelle du savoir. Mais, orientée par cette tendance 
vers la forme idéale et la limite inaccessible d’une métaphysique 
déductive, elle ne pourra cependant jamais devenir science de la 
pure conscience. Quant à la métaontique, plus dépendante encore 
de l'être concret d’où elle prend le départ, elle aura un caractère 
inductif plus accentué, quoiqu'elle doive être toujours attirée par 
l'idéal inaccessible d’une forme déductive. 

Examinée du point de vue du sujet, de l'acte concret de tel 
philosophe qui la construit et de la méthode qu'il emploie, la méta- 
physique sera pareillement à priori et à posteriori. 

Ne pourrait-on, cependant, de ce point de vue, concevoir une 
métaphysique toute à priori ? Pareil système de pensée ne serait 
pas recevable. En optant pour la déduction à priori, le métaphysi- 
cien investirait nécessairement d’une valeur absolue sa pensée par- 
ticulière. Nécessairement, se divinisant lui-même, il diviniserait la 
créature, à moins qu'il ne préfère ramener le cours historique de 
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la pensée philosophique à une dialectique qui serait immanente à 
la Pensée absolue, et affecter ainsi Dieu lui-même du devenir de 
la créature. Que si, pour éviter ce double écueil, il conçoit le devenir 
de la créature non plus comme un mode ou une propriété de l'ab- 
solu, mais comme une dialectique « pure », progressant à l'indéfini, 
il lui faudra méconnaître la « régression » des êtres créés, laquelle 
ne se laisse point composer avec leur progression dans une formule 
rythmique. 

Puisque ces trois formes méthodologiques d’une métaphysique 
déductive méconnaissent également le principe fondamental du 
Sosein in-über Dasein, nous n'hésiterons pas à leur préférer la 
méthode inductive (Geschichts-Aporetik). Nous ne concevrons pas 
les systèmes philosophiques de l’histoire comme les épisodes frag- 
mentaires du développement d’un « problème en soi », mais nous 
nous efforcerons avant tout de comprendre ces systèmes en eux- 
mêmes et pour eux-mêmes. Nous ne croirons pas pouvoir découvrir 
autrement les aspects particuliers du problème en soi ni les solu- 
tions partielles qu'ils appellent successivement. Loin de nous, dès 
lors, la présomption d'embrasser dans leur ensemble le problème 
et sa solution : ils ne se peuvent isoler du cours de l’histoire où, 
indéfiniment, ils s’élaborent sans jamais s'achever. Plus modestes, 
nous tâcherons à retrouver dans le système d’un penseur, néces- 
sairement relatif à l’histoire, la pensée d'un autre philosophe, d’ex- 
pression elle aussi relative ; jamais nous ne tenterons de nous dé- 
gager de l'histoire pour saisir la vérité en soi, dans sa « pureté » 
à priori. 

La Geschichis-Aporetik n’est donc pas progressive, mais plutôt 
régressive, c'est-à-dire qu elle s'efforce de remonter le courant de 
l'histoire jusqu'aux points de source — transcendant le cours de 
l'histoire, puisque ce sont des sources —, dont il jaillit. Et cette 
régression l'adapte à la nature vraie de la créature qui devient ce 
qu'elle est déjà ; loin de tendre vers un terme indéfini, le Dasein 
est déterminé dès le principe par le Sosein qui le spécifie. 

Ici encore se manifeste la tension entre Sosein et Dasein, que 
reflète le confit entre l’historicité stricte et l'interprétation « réelle » 
(sachlich-logisch) du philosophe étudié. L’historien nous apprendra, 
très exactement, ce qu'a dit S. Thomas; il nous mettra en présence 
d'un fait historique, précis et sans vie. Le philosophe soucieux de 
la compréhension « réelle » nous apprendra à retrouver, en l'inven- 
tant à nouveau, la vivante pensée du Docteur angélique, dégagée 
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du cours de l'histoire où elle se canalise en perdant sa spontanéité 
jaillissante. Mais nous livre-t-il vraiment ainsi la pensée du très his- 
torique S. Thomas ? Parviendrons-nous même à saisir, à travers ses 
formules, son interprétation du thomisme ? 

Nous n'échappons donc pas à l’antinomie entre la métaphysique 
à priori, dédaigneuse de l’histoire, et la métaphysique à posteriori, 
pour qui l'histoire compte seule. Cette antinomie souligne et déve- 
loppe de plus en plus le principe fondamental de la transcendance 
de l’« idéai » et de son immanence au « réel ». Elle n’est d’ailleurs 
nullement insurmontable. Car nous ne sommes point condamnés à 
l'impossible travail de déduire l’histoire contingente à partir de la 
vérité nécessaire (à priori), ou d'induire la vérité nécessaire à partir 
de l’histoire contingente (à posteriori). La tâche du philosophe, en 
réalité, est de rechercher la vérité dans l'histoire et au moyen d'elle. 

C'est pourquoi la pensée philosophique est à la fois tradition- 
nelle et créatrice, traditionnelle parce que créatrice, remontant pas 
à pas le cours de l'histoire et de la tradition pour retrouver la source 
jaillissante d’où leurs flots s’épanchent, et créatrice parce que tra- 
ditionnelle, découvrant la source au terme de son effort, récompense 
de sa fidélité à suivre la rivière. 


5. À partir de ce moment, le P. Przywara est en mesure d'éta- 
blir explicitement l'existence et la transcendance de Dieu, puis de 
définir les rapports entre la métaphysique philosophique (en bref, la 
théodicée partant d'en bas et ne pouvant étreindre Dieu), et la 
métaphysique théologique (théologie du révélé, définitive parce 
qu'elle descend d'en haut et s'éclaire à la source immuable de toute 
vérité). 

Malgré l'intérêt de ces pages, peut-être les plus belles et les 
plus suggestives d’'Analogia Entis, nous renoncerons à les parcourir 
pour aborder enfin le sujet propre de cette étude : nous avons pris 
avec le système du P. Przywara un contact suffisant pour apprécier 
sans injustice sa méthode et son épistémologie. D'ailleurs, si nous 
avons sacrifié maintes nuances et renoncé au vocabulaire technique 
qui épouvanterait le traducteur français le plus présomptueux, nous 
espérons n'avoir point été infidèles à la pensée de l’auteur au point 
d'en fausser le sens dans l'esprit de nos lecteurs. Nous les prions 
en tous cas de ne point juger de la richesse et de l'intérêt d'Ana- 
logia Entis d'après l'exposé aride et décoloré qu'en présente ce 


# # 
resume. 
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8 2. —_ La méthode philosophique du P. Przywara. 


|. La métaphysique dont nous venons de voir le P. Przywara 
poser les premières assises ne procède pas par stricte déduction. 
À partir de la « problématique du vocable métaphysique », aucun 
raisonnement apodictique ne nous mènera à la théologie catholique. 
C'est là chose trop évidente pour qu'il faille insister. I] est bien 
certain que, dans la pensée de l’auteur, la métaphysique se con- 
struit en intégrant sans cesse de nouveaux éléments en un système 
harmonieux et cohérent. C’est ainsi que nous voyons successivement 
s'introduire certains concepts fournis par les grands philosophes, 
depuis Platon et Parménide jusqu'aux transcendantalistes allemands 
et aux phénoménologues : la notion de monde (p. 6), celle de créa- 
tion, les transcendantaux (p. 7 sq.), les universaux (p. 13 sq.), le 
principe de causalité (p. 15 sq.), etc. 

Ces emprunts successifs n’apportent point toutefois d'éléments 
hétérogènes à la synthèse qui doit les assimiler ; aussi n'en rompent- 
ils pas l’unité. Il faudrait dire au contraire qu'ils l’enrichissent, 
qu'ils l’achèvent, qu'ils l’approfondissent à la manière dont les 
couleurs nouvelles que le pinceau de l'artiste étend sur la toile 
enrichissent et même composent l'unité du tableau. C’est qu'en 
effet, aux flots mouvants de l’histoire de la pensée, aux systèmes 
variés d'où le P. Przywara extrait les moellons de sa propre con- 


struction, est immanente une unité supérieure à l’histoire, l'unité | 


de la vérité supra-historique. Cette unité explique le développe- 
ment en quelque sorte organique de notre pensée philosophique en 


« . . . . , | 
synthèse infiniment souple, sans cesse enrichie d’apports nouveaux, 


qui renforcent au lieu de la rompre sa cohésion interne. Elle nous 
permet aussi de saisir d'une vue d'ensemble cette cohésion et nous 
garantit par là même la vérité de notre pensée. 

Voilà pourquoi la comparaison commande l'élaboration de la 


métaphysique : sans cesse elle offre au philosophe de nouvelles con- | 
ceptions, de nouvelles formules qui lui permettront d'exprimer de | 


moins en moins inadéquatement la vérité immanente à toute pensée 
finie, comme la limite est immanente au mouvement qu’elle spécifie 
et attire indéfiniment. 


La philosophie comparera donc entre eux les concepts (par 


exemple p. 42), les « problématiques » (p. 40), sans craindre de 


rapprocher, malgré les perspectives différentes qui souvent les op- | 


posent, les principes des diverses philosophies. 
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2. Malgré une terminologie technique à l'excès et qui rend la 
lecture ardue et même rebutante, on ne peut refuser au système 
d'Analogia Entis le mérite d’une extrême élégance d'exposition. 

Qu'on ne se méprenne pas sur notre pensée ;: le livre du 
P. Przywara n’est point orné des grâces frivoles d’une œuvre char- 
mante mais légère. Non point, il demande à son lecteur un effort 
austère et soutenu pour apercevoir la portée et comprendre le sens 
de notations techniques, presque toujours rapides et discrètes. Ce 
livre a l'élégance, toute de brièveté, de discrétion et de sobriété, 
d'une parfaite démonstration mathématique, et sa lecture offre la 
même jouissance, réellement esthétique — récompense d’un long 
et patient travail. 

Cette rigueur, cette sobriété, cette élégance font aussi toute la 
séduction, on aimerait dire toute la puissance de conviction de 
l'ouvrage. Le progrès de la pensée y est si aisé, la cohésion des 
divers éléments si vivante, si naturelle (même lorsqu'elle ne se 
révèle qu'après deux ou trois lectures à l'esprit trop pressé d’un 
lecteur français), que vous croyez fréquemment retrouver chez le 
P. Przywara votre propre pensée. Et comment résister à l’entraîne- 
ment si vraiment, comme l'artiste de Pascal, l’auteur nous fait 
montre non de son propre bien, mais du nôtre, ou plus exactement, 
s’il nous révèle notre bien commun, la vérité que visent sans jamais 
coïncider parfaitement avec elle, et le système qu'il propose, et 
l'intelligence que nous en acquérons ? 

Est-ce là pourtant, demanderont les esprits pointus, garantie 
suffisante de vérité, et n'y a-t-il point déjà péché d'imprudence à 
se laisser induire, sans plus de résistance, en tentation de certitude ? 
Le P. Przywara vous montre votre bien, à vous du moins, lecteur 
catholique ; le système qu'il vous propose, vous le reconnaissez pour 
vôtre — «c’est bien ce que vous pensiez». Mais ne pourriez-vous 
pas peut-être penser autrement? Votre auteur, en chemin, a fait ap- 
pel à bien des métaphysiciens dont il n'accepte, la plupart du temps, 
ni toutes les thèses, ni même l'inspiration profonde. Ne pourriez- 
vous pas lui appliquer le même traitement ? Sa pensée à lui vous 
paraît certes acceptable. Elle vous séduit. Mais s’impose-t-elle à 
vous >? Et dès lors, avez-vous le droit de vous incliner devant elle, 
de l’accueillir et de la tenir pour vraie, tant qu'elle n’a pas mani- 
festé sa vérité en établissant à vos yeux sa puissance, non pas seule- 
ment de décourager ou de désarmer certaines oppositions, mais 
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encore de briser et de vaincre toute tentative de lui résister ou de 
la fuir ? 


3. À cette question qui nous paraît capitale, le P. Przywara 
opposerait sans doute une fin de non-recevoir. Il] reprocherait à 
l’objectant sa timidité, son minimalisme, sa crainte de la vérité. 
La vérité n'est pas pour nous un adversaire qui veut nous vaincre, 
mais une amie qui nous appelle, à qui il n’est que de se laisser 
gagner. Etre sûr de la vérité, ce n’est point avoir exclu au préalable 
toute possibilité de douter. La certitude est engendrée dans l'esprit 
par la vue évidente de la vérité, par l'accord positif de la vérité 
avec elle-même dans l'esprit qui la connaît. 

Voilà pourquoi Analogia Entis n’a point l’étroitesse rigide des 
déductions logiques ou transcendantales. La vérité d'une construc- 
tion philosophique ne dépend pas des arguments qui la soutiennent 
comme d’artificiels contreforts, mais de son harmonie indéfiniment 
croissante avec la réalité que nous visons sans cesse et dès l’origine 
à travers ses représentations inadéquates : ainsi le peintre ne dé- 
montre pas, mais crée la vérité du portrait qu il compose. 

Aussi bien n'est-ce point un paradoxe de dire que nous re- 
joignons le vrai point de départ philosophique du P. Przywara et 
découvrons le centre de sa pensée profonde au terme de l’exposé, 
au moment où se résout le problème des rapports entre la philo- 
sophie et la théologie catholique. Aux premières pages, consacrées 
au problème formel de la métaphysique, commence la présentation 
didactique du système achevé, résultat du travail d'expression qui 
s y termine. Îl n'y a point progrès dans le développement d’Ana- 
logia Entis ; il n° y a ni enrichissement de la pensée, ni conquête de 
nouvelles certitudes. Il n’y a progrès que dans l'expression de la 
pensée et dans sa communication au lecteur. 

Aussi la méthode philosophique est-elle régressive, et procède- 
t-elle par retour à la tradition. Elle ne se laisse donc point réduire 
au type de l'induction scientifique. Malgré certaines analogies — 
caractère non déductif des deux méthodes ; implication d’une 
théorie dans l'observation même du fait scientifique, etc., — la phi- 
losophie du P. Przywara se distingue de la science par son unité 
profonde, par sa certitude entière, par le caractère définitif et absolu 
de la vérité qu'elle vise et dès lors aussi de sa visée vers la vérité. 

Elle n'est point non plus, c'est évident, déduction logique ou 
transcendantale. Comment dès lors la définir > Nous l’appellerions 
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volontiers, nous inspirant de la troisième Critique kantienne, con- 
naissance esthétique, saisie immédiate de l'harmonie, de la cohésion 
organique du système dans son expression successive *. Cette saisie 
relève de la connaissance que l'usage courant appelle intuitive. Elle 
s'obtient par l'unification plus grande, l'organisation plus harmo- 
nieuse, l’orchestration plus riche à la fois et plus sobre de toutes 
les représentations sensibles qui imprègnent et commandent notre 
connaissance intellectuelle. Et nous verrions une illustration fort 
significative de cette interprétation dans le vocabulaire même de 
notre auteur. Les termes techniques dont il fait un usage si auda- 
cieux, ne vont pas directement à préciser sa pensée. Leur rôle 
nous paraît plutôt de la condenser en un raccourci qui permette de 
saisir synthétiquement en une suggestive formule, ce qui ne pourrait 
sinon se traduire que par une périphrase accumulant images et con- 
cepts. Plutôt qu'à une expression conceptuelle précise, le P. Przy- 
wWara vise à une expression prégnante de sens «réel », dont la 
richesse même, la densité et la plénitude font la force de per- 
suasion ‘. 

Pareille conception implique toute une épistémologie qu'il nous 
faut dégager avant d'en proposer une appréciation pertinente. 


5 Nous avons préféré ne pas employer le terme de procédé dialectique, car 
il eût, croyons-nous, prêté à équivoque. En effet, le raisonnement transcendantal, 
strictement analytique (les scolastiques disent.de actu exercito ad signatum), peut 
être dit, lui aussi, dialectique. Obéissant à la nécessité du principe de contradic- 
tion, il dégage successivement tout ce qui est impliqué (conditions à priori de 
possibilité, en langage kantien) par son point de départ explicite (l'objet phéno- 
ménal dans la Critique kantienne; l'affirmation objective dans la métaphysique 
transcendantale). Ce n'est donc point le caractère dialectique de sa méthode qui 
oppose le P. Przywara aux philosophies transcendantales, mais plutôt son carac- 
tère synthétique, enrichissant sans cesse de nouveaux apports les données établies 
aux premières pages d'Analogia Entis et construisant peu à peu la solution d'un 
problème qui ne révèle son vrai sens et sa portée réelle qu'au moment où il est 
définitivement résolu. 

t Notre interprétation se rapproche fort de celle du P. Hans Urs Balthasar 
dans son brillant article : Die Metaphysik Erich Przywaras (Schweizerische Rund- 
schau, 1933, pp. 489-499). Qu'on nous permette de signaler ici qu'une présenta- 
tion fort suggestive d'Analogia Entis n'empêche pas le P. Balthasar de déformer, 
peut-être jusqu'à la caricature, la pensée des trois philosophes français et belge 
qu'il oppose au P. Przywara: Henri Bergson, Maurice Blondel et le P. Maréchal, 
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$ 3. —_ Epistémologie du P. Przywara. 


1. Nous ne réussirions point sans peine un exposé d'ensemble 
de cette épistémologie. C’est qu'en effet, du point du vue du 
P. Przywara, il n'y a point d'épistémologie qui tienne. C’est donc 
malgré lui, et contre lui, en quelque sorte, que nous définirons la 
critique de la connaissance exercée dans l'élaboration de sa philo- 
sophie. Et puisque nous croyons devoir tenir une métaphysique 
de la connaissance différente de la sienne, nous ne pourrions guère, 
de notre point de vue, traduire fidèlement sa conception épistémo- 
logique en termes métaphysiques. 

Aussi préférons-nous aborder immédiatement le point tout né- 
gatif, mais central, sur lequel porte notre différend : la méconnais- 
sance, par le P. Przywara, du point de vue transcendantal et du 
point de vue critique. 


2. On est frappé, en lisant Analogia Entis, du souci que trahit 
sans cesse l’auteur de déterminer, du point de vue de la méta- 
physique, non point quel est le mode d'activité du sujet de la con- 
naissance, mais quelle doit être la méthode de la philosophie. Cette 
préoccupation se fait jour dès l’avant-propos et semble inspirer 
directement les premiers développements du livre, indirectement 
tous les autres, et sans cesse le terme de méthode revient comme 
un refrain. Les conditions de -l'objet de la métaphysique ne s'op- 
posent point, dans sa pensée, à celles du sujet, mais plutôt aux 
nécessités de la méthode (pp. Vi-Vl). Après avoir défini l'existence 
et la transcendance de Dieu, l’on passe aussitôt à la considération 
de la philosophie, de la théologie et de leurs rapports mutuels. 
Quand le point de vue de l'objet est distingué du point de vue de 
l'acte (p. 15 et sqq.), ce dernier est en somme celui de la méthode. 
Nous pensons bien découvrir ici une conception de la connaissance 
la définissant par ses conditions objectives, mais y méconnaissant 
le rôle du sujet. Le P. Przywara ne semble guère concevoir la pos- 
sibilité d'un à priori subjectif, plus particulièrement d’un à priori 
transcendantal ‘. 


Plusieurs indices confirment, croyons-nous, cette interprétation. 


7 Cet à priori transcendantal donné dans une expérience, nous l'entendons ici 
non seulement dans le sens de Kant qui lui fait désigner les conditions à priori 
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Il semble en effet, que le P. Przywara ne laisse aucune place dans 
sa métaphysique à un raisonnement déductif qui ne soit pas pure- 
ment analytique. De là que tout système à priori, dans sa pensée, 
est de type rationaliste. Nous lisons (p. 5) : « Braucht es einer Re- 
chenschaft über den Wissens-Akt, so braucht es offenbar folgerichtig 
einer weiteren über diese Rechenschaft selbst usw... Die wirklich 
kritisch reflexive [Reflexion] unterliegt.. selber dem Gebot einer 
Prüfung ». Cela est-il vrai de la réflexion transcendantale ? Nous 
croirions volontiers que cette réflexion se saisit elle-même en saisis- 
sant son objet, et rend dès lors superflue l'intervention de toute 
nouvelle réflexion critique *. 

Et comment ne pas deviner qui est visé quelques lignes plus 
haut (p. 4), dans la conclusion : « Die unwegdeutbare neutrale Dua- 
lität zwischen Wissens-Akt und Wissens-Gegenstand... lässt keine 
Môglichkeit der Selbstverschliessung in ein « Rein ». 

Sans contester ici la vérité de cette conclusion, nous nous de- 
mandons toutefois si vraiment elle porte contre Kant et si la notion 
kantienne de connaissance pure s'oppose à connaissance objective, 
et non pas plutôt à connaissance empirique. 

Toutefois, croyons-nous, la méconnaissance de la philosophie 
transcendantale se traduit plus indubitablement encore dans l'igno- 
rance du problème critique. Car la métanoétique inséparable de la 
métaontique, n’est en aucun sens une critique de la connaissance. 
En effet, Analogia Entis suppose donnés d'avance le sens et la 
portée de l’ontique et du noétique que des développements ulté- 
rieurs se borneront à préciser et à expliciter. 


3. Or c'est à ce point précis que se pose la question préjudi- 
cielle abordée par la critique. Le système cohérent développé à 
partir d'ici sans en tenir compte a-t-il vraiment valeur absolue ? 


de possibilité de tout objet phénoménal comme tel, mais encore dans le sens de 
conditions à priori de possibilité de tout objet d’affirmation comme tel. 

Ce serait donc fausser notre pensée que de nous faire considérer le transcen- 
dantal comme simple possibilité subjective, et non pas comme possibilité et néces- 
sité objective, « embrassant l'ensemble des conditions qui commandent logique- 
ment l'aptitude d’un contenu de conscience à l'intelligibilité actuelle » (J. MARÉ- 
cHAL, Le Point de Départ de la Métaphysique, Cahier V, Louvain, 1926, p. 386). 

5 Kant, il est vrai, complète la réflexion transcendantale par la déduction. Mais 
cette dernière est-elle autre chose que la mise en lumière et l'organisation de l'évi- 


dence latente déjà dans la réflexion? 


358 A. Hayen 


Peut-on s'en assurer sans recourir à la méthode transcendantale ? 
La réponse donnée plus haut (8 2, n° 3) par le P. Przywara nous 
paraît insuffisante à moins de l’interpréter dans un sens franche- 
ment ontologiste. Si, en effet, nous saisissons l’ensemble du réel 
dans une intuition intellectuelle, l'évidence de cette intuition en- 
gendre une certitude excluant la possibilité même du doute. 

Telle n’est point la position du P. Przywara, quoiqu'il nous 
semble orienter sa pensée dans un sens secrètement platonicien, 
rejetant la thèse thomiste de l'individuation par la matière, ne se 
préoccupant guère de distinguer la connaissance sensible et l'intel- 
lectuelle, l’entendement et la raison, les concepts physiques et les 
métaphysiques, — d’une manière plus générale, refusant à Kant 
et à S. Thomas tout à priori, fonctionnel (transcendantal au sens 
kantien) ou ontologique. Cette tendance (dont l’aboutissant logique 
serait selon nous l’ontologisme et donc un retour forcé à l’aprio- 
risme le plus outrancier) se manifeste surtout dans l'interprétation 
de la distinction thomiste de l'essence et de l'existence, traduite 
par Sosein in-über Dasein. Quelle que soit la vérité de l’in-über 
affirmé par cette formule, en n'acceptant dans l’ordre ontologique 
que la seule distinction entre Sosein (idéal ?) de soi absolu, néces- 
saire, intelligible, et Dasein (réel ?) de soi contingent, indéter- 
miné et inintelligible, on est amené logiquement à reconnaître au 
Sosein (c’est-à-dire, en fait, à Dieu), dans notre connaissance, le 
rôle que les thomistes attribuent à l’ens analogum. En effet, dans 
cette perspective, la forme nécessaire déterminant l'intelligence 
humaine ne peut être une essence créée et finie, mais seulement 
le Sosein, l'Idéal absolu, Dieu. 


8 4. — Nécessité du point de vue transcendantal. 


Malgré cette tendance platonicienne, le P. Przywara refuse 
de prendre le parti des ontologistes. Force lui est donc, d’après 
nous, pour satisfaire pleinement aux exigences de certitude abso- 
lue qui s'imposent au métaphysicien, de recourir à la méthode 
transcendantale, plus rigoureuse, quoique d’ailleurs moins féconde*. 


* En particulier, loin de rejoindre la réalité concrète de la philosophie et de 
la théologie catholique, la métaphysique transcendantale ne parviendra qu'à con- 
stater l'ouverture de notre esprit créé à un problématique au-delà (la potentia 
obedientialis des scolastiques) impliquant logiquement l'existence certaine de 
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En effet, en dehors d'une intuition intellectuelle ou de la démon- 
stration transcendantale assurant à ses thèses et à ses principes la 
nécessité même du principe de contradiction, on ne peut leur re- 
connaître — éventuellement — qu'une certitude morale, absolue, 
certes, mais non pas apodictique. Cette certitude, nous en sommes 
convaincus, est acquise à plus d'une des grandes thèses d’Ana- 
logia Entis. Mais elle ne peut remplacer la certitude rationnelle 
absolue qui seule satisfait aux exigences de la pensée métaphy- 
sique. Voilà pourquoi, selon nous, le philosophe se doit d’accueil- 
hr le point de vue transcendantal pour assurer la cohésion logique 
et la portée ontologique de ses conclusions. 

La méthode transcendantale, en effet, garantit la certitude ra- 
tionnelle absolue, apodictique, de ses déductions, car elle admet 
pour définitivement établis les faits seuls ou les principes dont la 
négation ou la mise en doute affirment encore (formaliter, quoique 
exercite, préciseront les scolastiques) l'irréfragable vérité. En d’autres 
termes, elle adopte pour norme de vérité et critère de certitude la 
nécessité (dynamique et non purement formelle) du principe de con- 
tradiction, loi constitutive de toute intelligence objective. 

Ainsi entendue, elle est loin d’être l'apanage exclusif du kan- 
tisme et de ses disciples. Le P. Maréchal — à qui tout particulière- 
ment nous devons, nos lecteurs l'ont deviné depuis longtemps et 
ce nous est une joie de le reconnaître, ce que ces pages peuvent 
dissimuler de vérité sous leur imperfection — ne doute pas de re- 
trouver, chez S. Thomas, les éléments d’une véritable déduction 


1 et l’on décèle, mal- 


transcendantale de l'affirmation ontologique 
gré des préoccupations doctrinales différentes, le même souci de 
démonstration rigoureuse et nécessaire chez les thomistes les plus 
marquants que compte la France contemporaine, chez M. Maritain, 
par exemple, ou chez le P. Roland-Gosselin. 

Dans son beau livre sur les Degrés du savoir, M. Maritain in- 
siste heureusement sur «la sobriété et l'humilité de la vraie science » 
qu’appelle la sagesse métaphysique travaillant à «connaître la con- 
naissance, à juger d'elle, à la vérifier » : « C’est humblement, par 


l'impossibilité de leurs contradictoires, que les vérités fondamen- 


Dieu, mais ne pouvant pas définir ce que serait éventuellement la surnaturelle 
réponse de Dieu aux suprêmes questions de notre raison naturelle qui n'exigent 
pas cette réponse ni ne permettent même de l’espérer. 


10 J. MARÉCHAL, op. cit., pp. 42 et 52 
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tales, en particulier la validité générale de la connaissance et des 
premiers principes, y sont confirmées » ‘’. 

De son côté, dès l'introduction de son Essai d’une étude cri- 
tique de la connaissance, toujours pénétrant et éclairant dans ses 
analyses sinon toujours convaincant dans ses argumentations, le 
regretté P. Roland-Gosselin remarque que l'exigence de la critique 
(logiquement antérieure à l'établissement d’une théorie de l'être, 
p. 2) «est aussi de ne rien accepter à son propre compte sans 
un rigoureux contrôle. Cela seul devra être retenu qui s’imposera, 
soit comme une nécessité contraignante, physique pourrait-on dire, 
sans quoi l’activité de l'esprit s’arrêterait, soit, et ce serait mieux, 
comme une lumière irrésistible, éclairant les démarches de la pen- 


sée » ?. 


8 5. — Insuffisance des autres points de vue. 


1. Nous n'avons point commis la plaisante méprise de ranger 
deux philosophes éminemment thomistes parmi les disciples de 
Kant. Nous n'avons pas davantage la présomption d'appuyer sur 
leur autorité nos positions, que sans doute ils jugeraient trop défé- 
rentes aux exigences méthodologiques du kantisme. Les deux der- 
nières lignes que nous venons de citer du P. Roland-Gosselin ré- 
vèlent même une orientation, de plus en plus accusée au cours de 
son étude — « il faut faire au platonisme sa part » — vers le point 
de vue phénoménologique du P. Przywara. 

Sans doute, le « contrôle rigoureux » qu’en accord avec M. Ma- 
ritain, il entend instituer de toutes nos certitudes critiques et méta- 
physiques, nous autorise à tenter l’usage de la méthode transcendan- 
tale, sous réserve de ne point postuler d'avance et gratuitement la 
réalité d'un à priori ontologique ou fonctionnel. Mais cet agrément 
ou cette tolérance ne nous suffisent point encore. Dépassant pour 
notre part ces positions, nous irions à accréditer franchement en 
métaphysique la méthode transcendantale, car nous l’estimons seule 
capable de démontrer apodictiquement, par l'impossibilité de leurs 


1! J. MARITAIN, Distinguer pour unir ou les Degrés du savoir, Paris, 1932, 
pp. 143-144. 

7? M.-D. RoLanD-GossELiN, ©. P., Essai d’une étude critique de la connais- 
sance, Bibliothèque Thomiste, t. XVII, Paris, 1932, p. 18. 
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contradictoires, les vérités d'ordre nouménal en y retrouvant la 
nécessité des conditions à priori de notre connaissance. 

N'écrivant point ici d'introduction à une épistémologie systé- 
matique, qu'il nous suffise d'indiquer sommairement et d’un point 
de vue métaphysique, pourquoi, selon nous, s'impose cette con- 
clusion. 


2. Seule une intelligence intuitive, seule l'intelligence divine, 
domine son objet et en crée l'évidence : Intellectus divinus men- 
surat res. L'intelligence humaine ne crée pas la vérité de son ob- 
jet : intellectus humanus mensuratur a rebus : aussi nos certitudes 
sont-elles contraintes par l'évidence. 

Mais comment se doit entendre cette contrainte qu’exerce la 
vérité sur notre esprit créé ? Si l’on en fait avant tout une loi de 
l'esprit lui-même, et si l’on reconnaît en particulier dans la néces- 
sité du principe de contradiction une nécessité à priori, constitu- 
tive de notre intelligence, nous sommes d'accord, cela va sans 
dire. 

Mais si l’on repousse cette conception, l’on doit logiquement 
attribuer la nécessité du premier principe de notre connaissance à 
l'influence de l’objet de connaissance sur notre esprit. Puisque la 
métaphysique ne connaît pas du monde phénoménal, l’objet dont 
il est ici question n'est évidemment pas l'objet empirique, mais 
l’objet intelligible comme tel. 

Or, attribuer à l'influence de cet objet sur notre intelligence 
la nécessité et l'évidence des vérités métaphysiques, c’est, croyons- 
nous, sacrifier la spontanéité de l'esprit. En effet, pareille concep- 
tion nous force à reconnaître, dans la connaissance certaine d’un 
objet ontologique, l'effet nécessaire, physiquement déterminé, d'une 
cause extrinsèque, — à refuser, en d'autres termes, toute sponta- 
néité au sujet de cette connaissance. 

Deux issues, toutefois, permettraient d'échapper à cette con- 
clusion si elles ne donnaient pas toutes deux sur un fond d'’im- 
passe. Efforçons-nous de le montrer en quelques mots. 


3. La première voie de salut, où s'engage le P. Roland-Gosselin 
(pour rejoindre logiquement, peut-être, malgré ses intentions, les 
positions extrêmes d'Analogia Entis), c'est de ne point expliquer 
l'originalité propre de la connaissance par les simples notions d’être, 
d'acte et de forme qui appartiennent à la métaphysique générale. 
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La métaphysique de l'intelligence, écrit-il en effet, ne s'élaborera 
pas sans «un effort de plus, en vue de déterminer les caractères 
propres selon lesquels la perfection, l'acte, la forme [et donc aussi 
la nécessité] de l'esprit est connaître et non pas seulement acte et 
forme [et nécessité] » ”. Ainsi est mise « en bonne lumière l'erreur 
de la méthode déductive, reconnue par nous insuffisante » *. Nous 
accepterions difficilement, pour notre part, pareille solution ‘* (que 
n'adopterait point non plus, sans doute, le P. Przywara), car elle 
sépare l’intentionnel de l'ontologique, l'être de la connaissance, 
et divise la métaphysique dont l'unité rigoureuse serait au con- 
traire sauvegardée par le point de vue transcendantal, autant que 
le requiert, au niveau de notre raison déficiente, l'identité du réel 
et de l'intelligible. 

Peut-être taxera-t-on de rationalisme l'unité que nous revendi- 
quons pour la métaphysique, et la confiance que nous inspire la 
déduction transcendantale. Cette objection appellerait une double 
réponse : d'abord que la méthode transcendantale de la métaphy- 
sique ne peut établir que quelques thèses fondamentales, en fonc- 
tion desquelles par la suite la bhilosophie des sciences, de l’his- 
toire, etc. (par opposition à la métaphysique) s'efforce à organiser 
le vaste ensemble de notre expérience scientifique, sociale, morale, 
religieuse, en une synthèse légitime et vraie, quoique indéfiniment 
perfectible, et dont Analogia Entis offre un exemple particulière- 
ment remarquable. La seconde réponse, qu'implique la première, 
préciserait quelle est l'unité de la métaphysique transcendantale. 
Elle n'est point, en effet, l'unité statique d'un système parfait, 
achevé et clos sur lui-même, mais l'unité dynamique d’une con- 
naissance analogique. Certaines des conclusions ultimes auxquelles 
aboutissent les déductions transcendantales n'atteignent que des 
objets problématiques, c'est-à-dire qu'elles posent de nouveaux 
problèmes insolubles à notre raison (par exemple celui du surna- 
turel). Elles manifestent l'indigence de la métaphysique et ouvrent 
notre esprit à d'ultérieurs enrichissements : ceux d’une éventuelle 


DÉObACitS pu33: 

Ibid p 12). 

7? Il va sans dire, toutefois, que nous reconnaissons aussi volontiers que le 
P. Roland-Gosselin l'insuffisance, pour construire une métaphysique, d'une dé- 


duction logique ou ontologique qui prendrait son point de départ dans le con- 
tenu objectif de nos concepts. 
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révélation divine, dans un ordre surnaturel, et, dans tout ordre de 
création, ceux de nos diverses expériences humaines. 


4. Si l'on ne veut point rompre l'unité de la métaphysique, 
il est loisible encore de tenter la seconde issue : pour expliquer 
par les principes de l’ontologie générale la nécessité qu'engendre 
dans notre esprit l'objet intelligible en tant qu'il lui est extrinsèque, 
on recourra à la relation nécessaire qui respecte la spontanéité de 
notre connaissance tout en obéissant à un objet extérieur à nous : 
l'obligation morale !‘. Et de fait, à partir de l'obligation morale se 
pourrait déduire une métaphysique générale. Mais si l’on accepte 
ce point de vue, on ne pourra accorder qu'une certitude morale 
aux systèmes métaphysiques, et, parmi eux, à celui d’Analogia 


IT: mais ce 


Entis. Cette certitude, incontestablement, sera absolue 
ne sera pas une certitude rationnelle. Et voilà pourquoi cette se- 
conde issue nous paraît aussi impraticable que la première : ne 
nous rapproche-t-elle pas, en effet, du point de vue kantien, en 
dépit du paradoxe, puisqu'elle recherche la justification de nos 
connaissances métaphysiques dans la seule ligne de la Raison 


Pratique ? 
Conclusion. 


Si notre argumentation est rigoureuse, elle doit contraindre le 
P. Przywara à accepter le point de vue transcendantal, sous peine 
de renoncer à la nécessité absolue des démonstrations métaphy- 
siques (que l’on sacrifierait virtuellement en brisant l'unité de l'ordre 
intentionnel et de l’ontologique), ou de n'établir son système que 


16 Nous ne parlons ici que d’un objet extérieur au sujet connaissant. En effet, 
considérer cet objet en tant qu'il est intentionnellement distinct du sujet (car on 
ne peut nier l'existence d’une passivité intentionnelle dans une faculté cependant 
spontanée), ce serait ou bien revenir au point de vue du P. Roland-Gosselin que 
nous venons d'écarter, ou bien adopter celui de la philosophie transcendantale, 
expliquant la nécessité apodictique de la connaissance métaphysique par la parti- 
cipation de notre intelligence finie à l'identité de l’objet nécessaire, Dieu, et par 
la conscience (nous ne disons pas l'intuition) que nous donnent de cette partici- 
pation la réflexion et la déduction transcendantales. 

17 Que pareille certitude soit fréquente dans notre vie spirituelle, c'est notre 
profonde conviction. Nous pensons même qu'elle commande et justifie seule cer- 


taines de nos attitudes et de nos adhésions fondamentales, peut-être même les 


plus décisives d’entre elles. 
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sur le fondement — d’ailleurs inébranlable, nous tenons à le ré- 
péter — du pragmatisme moral. 

Il nous répugnerait pourtant de terminer cette étude par une 
telle conclusion, car elle soulignerait trop exclusivement notre dés- 
accord, comme si nous avions vu dans l’'éminent philosophe un 
adversaire dont l’inacceptable épistémologie nous contraignît logi- 
quement à rejeter l’une après l’autre les thèses que son système 
compose entre elles. Pareille attitude de notre part eût été imper- 
tinente et bien malavisée. 

Car si nous ne croyons pas pouvoir adopter le point de vue 
épistémologique du P. Przywara, ni sa conception de la distinction 
réelle (Sosein in-über Dasein), ni l'interprétation trop arbitraire qu'il 
impose parfois aux grands philosophes, nous nous sommes par 
contre maintes fois trouvé en profonde sympathie d'idées avec 
lui, et ce nous fut une jouissance autant qu'un bénéfice d'éclairer 
notre pensée à ses vues réellement pénétrantes, originales, tradi- 
tionnelles, et souvent définitives. 

Nous avouerons même bien volontiers que, sauf notre diver- 
gence en épistémologie et ses conséquences, nous ferions nôtre 
avec empressement le système d’'Analogia Entis entendu comme 
une philosophie de l'expérience intégrale au sens que nous avons 
proposé plus haut. Comprendre et accueillir ainsi la synthèse du 
P. Przywara, c'est sans doute — et peut-être à tort, nous sommes 
prêts à en convenir — tromper son attente et appauvrir sa pensée. 
Ce n'en est pas moins, malgré tout, retirer de sa fréquentation un 
enrichissement intellectuel qui lui mérite toute notre gratitude. 


À. HAYEN, S. J. 


ÉTUDES CRITIQUES 


AUTOUR DE QUELQUES LIVRES RÉCENTS 
DE MÉTAPHYSIQUE 


La pensée moderne se caractérise par un retour vers le con- 
cret, vers le réel saisi par contact direct. Cet engoûment pour le 
réel concret s'accompagne assez souvent d’une méfiance presque 
maladive pour la pensée conceptuelle et discursive. En France la 
tendance idéaliste prend sa racine dans l'analyse réflexive de la 
conscience du moi. L'intuition bergsonienne, elle aussi, est un con- 
tact immédiatement vécu avec le réel. En Angleterre et en Amé- 
rique la philosophie du concret, qu'elle soit idéaliste ou non, est 
de mode depuis longtemps. Quant à la philosophie phénoménolo- 
gique, sa règle suprême est « d'aller aux choses mêmes, pour leur 
demander ce qu’elles nous disent elles-mêmes sur elles-mêmes »!. 
Dès lors, personne ne nous en voudra si c'est surtout du point de 
vue de «la philosophie du concret » que nous avons analysé les 
quelques ouvrages de métaphysique scolastique que nous présen- 
tons ici aux lecteurs. 


k + * 


Parmi les publications récentes de métaphysique thomiste, le 
cours de théodicée du P. Descogs est indubitablement la plus im- 
portante *. Ce monumental ouvrage représente la première partie 
d’un cours de théodicée professé au séminaire philosophique de 
Jersey. Deux autres volumes sont annoncés. 

Le P. Descogs est un penseur très personnel, qui ne se con- 
tente pas de répéter ce que les maîtres ont dit. Il veut rajeunir la 
pensée scolastique. Îl est en plus un véritable érudit et un travail- 
leur infatigable. Cette nouvelle publication reflète les qualités de 


1! La phénoménologie (Journées d'études de Juvisy, I), p. 22. 
2 Pedro DEscoos, S. J., Praelectiones theologiae naturalis. Tome 1 : De Dei 
cognoscibilitate, I. Un vol. 25 x 16, vi-725 pp. Paris, Beauchesne, 1932. 
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son auteur. Elle est fortement pensée et remarquablement à jour. 
Une exception doit être faite pour la phénoménologie. L'auteur 
n’a que quelques mots à ce sujet, insuffisants, semble-t-il, étant 
donnée la place importante que la méthode phénoménologique a 
prise parmi les courants de pensée contemporaine. À part cela, 
aucun problème n’a été négligé, aucune publication importante 


n’a été omise. Les digressions de tout ordre abondent. Il y aurait 


plutôt péché par excès que par défaut. Le texte fondamental du | 


cours est en latin. Les explications ultérieures ainsi que les excur- 
sus sont tantôt en latin, tantôt en français. 

Dans une longue Introduction (124 pp.), l’auteur aborde les 
discussions préliminaires à la démonstration de l'existence de Dieu. 
En ce qui concerne la méthode en théodicée, il s’insurge avec 
raison contre l’apriorisme exagéré de certains scolastiques récents, 
« qui voudraient traiter la métaphysique à la manière d’une géo- 
métrie ou d’une algèbre, à partir de définitions extrêmement sim- 
ples, d’où ils déduiraient tout le réel » (p. 11). Parmi ceux-ci l’au- 
teur range le P. Rousselot et le P. Maréchal. — Je doute fort que 
ce dernier se retrouve sous cette formule. 

Le problème critique, présupposé fondamental de la théodicée, 
est exposé avec ampleur (pp. 38-114). L'auteur reprend à son compte 
la solution du P. Picard, tout en la complétant quelque peu. La 
voici en deux mots. La réflexion critique qui doit fournir la réponse 
au doute épistémologique, consiste essentiellement en une prise de 
conscience du moi qui accompagne toutes les démarches de notre 
esprit. Cette saisie immédiate du moi n’est pas de l’ordre purement 


1 
empirique. Elle est une saisie intellectuelle à portée métaphysique. | 
Elle me livre la réalité même du moi, me met en possession de la! 
valeur objective de la notion d'être et fonde les premiers principes | 


comme lois de l'être et de la pensée. En effet, l'intuition du moi! 
me montre que l'être du moi s'oppose à ce qui n’est pas lui et! 
repousse absolument et sa négation et l'identification avec tout ce! 
qui n’est pas lui. En même temps ce fait se révèle, non comen 
tenant aux manières d'être particulières du moi, mais comme résub| 


tant de ce que le moi est être. C’est cette saisie de caractère ab- 


solu et de valeur transcendantale, puisqu'elle a pour terme le moil 


comme être, que nous formulons dans le principe d'identité. Ce 
cogito me révèle encore une relation concrète de dépendance entre! 
les états de conscience et le moi dont ils sont les états : je suis ll 
raison d'être de quelque chose qui, sans moi, ne serait pas, parce! 


| 
| 
| 
| 
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LA] L . . L2 . 
qu'il n'aurait pas sa raison d’être. Et de nouveau je constate que 
ceci ne se vérifie pas pour ma pensée en tant qu'elle est telle, 
D , , . L1 
mais d'abord en tant qu'elle est être. Ce qui m'amène à formuler 


le principe général : « tout ce qui est a de quoi être, c’est-à-dire a 
sa raison d'être ontologique et sa raison d'intelligibilité en soi ou 
en un autre » (p. 54). — Cet essai de justification critique des pre- 


miers principes, par un recours à une expérience intellectuelle, mé- 
taphysique, mérite d’être remarqué. Toutefois nous ne pensons pas 
que, telle qu'elle est présentée par l’auteur, elle satisfera tout le 
monde, principalement quand il est question du passage de l’expé- 
rience intellectuelle d'une dépendance vécue (l'expérience des états 
du moi) à l'affirmation d'un principe de raison d’être, qui trans- 
cende toute expérience et même toute dépendance causale. Le prin- 
cipe que tout est de l'être, a nature d’être, raison d’être (rationem 
entis), est bien autre chose que l'affirmation d’une dépendance cau- 
sale expérimentalement vécue. — Après cette justification positive 
des premiers principes suit une critique fort longue des idées du 
P. Maréchal touchant le point de départ de la métaphysique. 

Le corps de l'ouvrage est consacré à l'examen des preuves de 
l'existence de Dieu. On y rencontre tous les problèmes et toutes 
les discussions classiques en cette matière. Notre intention n’est 
pas d'entrer dans les détails, mais de donner une vue générale 
des idées de l’auteur. 

La preuve tirée de la croyance universelle de l’humanité en 
Dieu est considérée comme insuffisante de soi. Elle vient heureu- 
sement confirmer les arguments apodictiques. Sont répudiés comme 
totalement invalides la méthode ontologiste, l’argument ontologique, 
la preuve kantienne, la démonstration par l’entropie et celle tirée de 
l'expérience religieuse ou mystique. Quant aux arguments proposés 
comme valides, voici notre impression. L'auteur est manifestement 
en réaction, et à juste titre, contre les argumentations en l'air, à 
partir de notions vaguement à priori. Nous doutons toutefois qu'il 
ait pu tenir bon jusqu’au bout. Il semble au contraire qu'il s’est 
arrêté à mi-chemin. 

Aux fins d'éclairer notre pensée, examinons un instant l’argu- 
ment par la contingence, que l’auteur considère comme fondamen- 
tal et sous-jacent à tous les autres. Îl peut se résumer comme suit : 
Mai. S'il existe du contingent, il y a un Etre nécessaire, existant de 
soi. Min. Or il y a du contingent. Il y a donc un Etre nécessaire. 


On l'appelle Dieu (p. 244). 
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L'auteur avoue que la majeure ne souffre pas de grandes diffi- 
cultés. Le contingent y est entendu en un sens nettement métaphy- 
sique : « id quod vi essentiae potest esse vel non esse ». Un tel être 
suppose évidemment un Etre nécessaire distinct. Bref toute la mé- 
taphysique créationiste est déjà posée dans la définition même du 


contingent. 


Mais démontrer l'existence d’un Dieu créateur est autre chose | 
qu'analyser une définition posée d'avance. Aussi toute la difficulté | 


est-elle dans la mineure. Ÿ a-t-il du contingent au sens posé dans | 


la majeure ? Le monde qui m'entoure est-il bien du contingent de | 
cette sorte ? Sans doute le monde est plein de contingences : les 


choses d’ici-bas surviennent et disparaissent, s’engendrent et se cor- 
rompent. Mais tout le monde sait — et le P. Descogs est le pre- 
mier à le concéder (cf. p. 289, n. |) — que cette contingence phy- 
sique, constatable par l'expérience, n’est pas encore la contingence 
métaphysique, que seule la raison décèle. Elle en est le signe sans 
doute, mais encore faut-il passer du signe à la chose signifiée. Com- 
ment donc effectuer ce passage ? Voici : « Quod potest mutari, non 
est necessarium... Haec ultima minor constat ex eo quod necessa- 
rium wi suae notionis, est absolute immutabile... » (p. 246). N'est-ce 
pas là un argument à priori déguisé ? Ecoutons encore : « Or, là où 
il s’agit de l'être nécessaire, qui, de par sa pure notion abstraite 
(pour autant que nous la construisons et la pensons à priori [c’est 
l’auteur lui-même qui souligne] sans savoir encore si elle est ob- 


jective ou non), ne peut pas ne pas être actu ce qu'il est par lui-! 


même, on ne peut le supposer en puissance à quelque degré d’ac- | 


tualité de sa perfection propre que ce soit... Donc l’Etre nécessaire 
est nécessairement immuable » (p. 247). 

Avouons pour le moins que cela n’est pas trop clair. Nous ne 
savons pas à priori, nous dit-on, si notre notion d'Etre nécessaire, 
d'Etre de soi, est objective ou non, parce que nous n’avons pas 
l'intuition de l'existence de Dieu. Fort bien. Mais nous n’avons pas 
non plus l'intuition de son essence. Dès lors l'identification de l’Etre 


par soi avec l’Etre absolument immuable n’est pas si immédiatement | 


manifeste. Seule la considération de l'univers concret qui m’entoure 
et dont je fais partie, peut me révéler la nature de l'être et ce qu'il! 
implique dans son fond. | 

On dira : l'argumentation que vous critiquez est moins à priori 
qu'elle ne semble à première vue. Elle contient implicitement une 
analyse du devenir, c'est-à-dire du réel qui nous entoure. — Soit. . 


Quelques livres récents de métaphysique 369 


Mais de nouveau, cette analyse est bien générale et bien vague. 
Or l'analyse du devenir en général conduit tout au plus à l’affir- 
mation d'un primum movens immobile, d'un acte qui tient tout 
seul, qui, pour mouvoir, n'a pas besoin d'être mû. (On pourrait 
montrer que toute métaphysique qui se respecte, même si elle est 
de tendance évolutionniste ou panthéiste, dit quelque chose d’ana- 
logue). Mais il n’est pas immédiatement évident que ce primum 
movens, immobile qua movens, ce que les anciens appelaient un 
movens immobile secundum se, n’est pas un mobile per accidens, 
est un immuable à tout point de vue. S. Thomas l’a fait remarquer 
à maintes reprises. Voyez p. ex. Contra Gentiles, I, 13 vers la fin. 
(Cf. également Phys., livre VIII, leçon 11: Compend. theolog., 
chap. 4). Et Cajetan de commenter : « Primae viae ex parte motus 
sat est quod inferatur : ergo datur primum movens immobile, non 
curando utrum illud sit anima caeli aut mundi : hoc enim quaeritur 
in sequenti quaestione » (Commentar. ad [°", q. 2, a. 2). 

Bref, nous n'avons pas trouvé dans l'ouvrage du P. Descogs 
une réponse claire et adéquate à l’objection que M. Le Roy, et 
les modernes avec lui, ont coutume de faire contre la démonstra- 
tion classique : « Pour établir la contingence du monde considéré 
comme ÎJout, on sous-entend une liaison à priori entre l'existence 
nécessaire et la perfection de l’essence. C’est là un recours à l’argu- 
ment ontologique ». (Problème de Dieu, citation libre, p. 29 ss.). 


+ *% * 


Voyons si le récent ouvrage de M. Maritain ne nous fournit 
pas une réponse plus précise *. Cette œuvre est la première d’une 
nouvelle série d’études de philosophie scolastique, publiée sous la 
direction de Jacques de Monléon et Yves Simon. À lire la préface, 
cette nouvelle collection semble devoir se différencier des recueils 


analogues, déjà existants, par son caractère principalement didac- 
| tique. Les Sept leçons en question ne constituent pas un manuel 
de métaphysique proprement dit, ni même un fragment de manuel, 
| mais plutôt des travaux d'approche en vue d'un manuel futur. Elles 
Hérent prononcées de 1932 à 1934 devant un auditoire d'étudiants. 
D nteur y développe, avec sa maîtrise accoutumée, certains points 
| 

| % Jacques MARITAIN, Sept leçons sur l’être et les premiers principes de la 
| raison spéculative. (Cours et documents de philosophie). Un vol. 23 x 14, 165 pp. 


| Paris, Téqui, s. d. [1934]; 15 fr. 


| 
| 


| 
| 


| 
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de doctrine exceptionnellement importants, entre autres le problème 
de l'intuition métaphysique de l'être en tant qu'être et de l'intuitivité 
des premiers principes. Sans doute, ce n’est pas la première fois que 
M. Maritain aborde ces problèmes. Mais « par un paradoxe signi- 
ficatif, la doctrine depuis le plus longtemps travaillée demande le 
plus de travail et contient le plus de promesses de découvertes. Là 
où (semble-t-il) tout a été dit. c’est là qu’on n’a jamais fini de 
chercher et de renouveler et d'approfondir » (p. 2). Et de fait, dans 
ces quelques leçons, M. Maritain a repensé et approfondi bien des | 
choses. Elles réalisent un progrès de la métaphysique. 

Et tout d’abord, on y trouve des précisions sur l’objet et le 


point de départ de la métaphysique. L'’être en tant qu'être, dont 


s'occupe le métaphysicien, n’est pas l’être particularisé des sciences 
inférieures à la métaphysique, ni l'être vague du sens commun, ni 
l'être de raison de la logique traditionnelle, ni le pseudo-être d’une 
certaine logique moderne dégénérée, qui en est arrivée à considérer 
l'être comme un genre suprême ou une pure forme de pensée (Le- 
çon II). Seule l’intuition de l’être en tant qu'être pratiquée person- 


nellement me révèle ce qu'il est. Cette intuition ne se communique 
pas de maître à élève. Tout au plus peut-on indiquer la voie pour | 
l’acquérir. L’intuition bergsonienne de la durée, l'expérience de 
l'angoisse de M. Heidegger, le recueillement métaphysique de 
M. G. Marcel ne sont que des approches, des cheminements phi- | 
losophiques qui peuvent conduire jusqu'au seuil de l'intuition mé- 
taphysique. Encore faut-il franchir le seuil. On voit alors que cette. 


intuition a une valeur noétique propre et typique et que le mot 


« être » est le seul mot que nous avons à notre disposition pour 


| 
NS 


exprimer ce qui dans l'intuition se découvre à nous. La réflexion, 
continuant l'intuition, me fait comprendre que l'intuition de l'être! 
est à la racine de toute la vie de la pensée, de tout système phi- 
losophique et que tout effort pour se débarrasser de la notion de 
l'être se réfute lui-même. Cette intuition se fait dans et par un 
verbe mental, dans et par une idée. Elle est une visualisation idéa-! 
tive ; les anciens disaient qu'elle implique abstraction (Leçon IIl).| 

Cette intuition primordiale de l'être en tant qu'être est d’une! 
richesse insoupçonnée. En effet, l'être se révèle d'emblée à moil 
comme présentant une diversité intelligible infinie, comme an di 
logue ou polyvalent. Dès que je réfléchis sur l'être, je le vois se 
diviser en types d'être qui, d’une part, diffèrent selon tout leur! 
être (être créé et être incréé, être substantiel et être accidentel) et. 
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qui, d'autre part, impliquent tous semblablement une relation ty- 
pique entre cela qui est ou l'essence et l’esse ou l'existence de 
« cela » (p. 74). Ce qui plus est, «la réalité atteinte dans le con- 
cept, et en tant même que manifestée objectivement par et dans 
le concept », se révèle aussitôt à moi « comme infiniment plus 
riche que ce que l’idée de l'être à elle seule me découvre immé- 
diatement. Elle demande, en vertu d’une nécessité interne, à dé- 
border en quelque sorte l’idée même où elle s’objective » (p. 75). 
L'être se présente à moi comme vrai et bon, c’est-à-dire comme 
faisant face à l'intelligence et à l'amour, et par conséquent comme 
inclination ou tendance, et même comme impliquant mouvement 
(Leçon IV). 

Arrêtons-nous un instant. Cette analyse du concept d’être, ou 
plus exactement « de la réalité en tant même que manifestée ob- 
jectivement par et dans l’idée de l'être » (p. 75), séduit par sa puis- 
sance de pénétration et de déduction. Elle a en plus une allure bien 
moderne : elle est à base d'intuition. Toutefois nous craignons fort 
qu'elle ne réussisse pas à contenter les modernes. Ils ne pourront 
se défaire de l'impression que M. Maritain tire de notre concept 
primordial d'être plus qu'il ne contient. Ils objecteront : les trésors 
que vous découvrez, c'est vous-même qui les avez déposés sub- 
repticement, à votre insu. [I] nous semble qu'ils n'auront pas tout 
à fait tort, sans avoir pleinement raison. 

Sans doute M. Maritain dira : ce n'est pas le concept que 
j analyse, mais « le réel en tant que manifesté objectivement dans 
et par le concept », ou encore : « La notion de bien [et pareille- 
ment. le vrai] est une notion première, comme toute notion trans- 
cendantale, qui surgit d'un coup sous un certain angle de vision, 
pour révéler une nouvelle face de l'être, un nouveau mystère in- 
telligible consubstantiel à l'être. Cette perspective dans les pro- 
fondeurs de l'être [à savoir que l'être est vrai, bon, tendance 
et qu'il implique mouvement] se découvre avec [l'intelligence et] 
l'amour, auxquels elle fait face, par relation auxquels elle se dé- 
finit : une intelligence qui par impossible n'aurait pas la notion 
[de l'intelligence et] de l'amour, n'aurait pas non plus celle [du 
vrai et] du bien : ce sont des corrélatifs » (p. 79). 

Tout cela est bien exact. Les notions transcendantales de vrai 
et de bien sont corrélatives par définition aux notions d'intelligence 
et d'amour. Mais d'où me viennent donc toutes ces nouvelles no- 
tions ? Et comment sais-je qu’elles s'appliquent nécessairement à 


372 A. Dondeyne 


l'être en tant que tel? M. Maritain parle comme si tout cela m'était 
révélé dans la seule analyse de l'être en tant même que manifesté 
objectivement par et dans l’idée primordiale de l'être. Or j'ai beau 
tourner et retourner le contenu de cette idée fondamentale, qui 
embrasse tout confusément, je ne vois rien jaillir d'aussi précis que 
l’idée de bien ou de vrai, le rapport nécessaire entre intelligence, 
amour et être, ni à fortiori que l'être est actif et implique mouve- 
ment. Comment donc compléter cette saisie primordiale de l'être, 
sous-jacente à toute saisie ultérieure ? La chose est bien simple. Il 
faut pratiquer des sondages plus précis dans l'être. Je me tournerai 
vers tel point du réel pour le considérer plus à loisir et tout d’abord 
vers le réel qui est le plus proche de moi, vers ma vie intérieure, 
spirituelle, ma vie de pensée et d'amour. Cette réflexion sur moi- 
même, cette prise de conscience du moi, me révélera que le moi 
spirituel occupe une position privilégiée et centrale dans l'être. Lui 
surtout est « être-dans-le-monde », « in-und-bei-der-Welt-sein », 
comme dit Heidegger ; car il se découvre comme activité trans- 
cendantale, ordonnée par nature vers l'être en tant que tel. Il est 
relation transcendantale, vécue à l’intérieur d’une opération im- 
manente. 

On me dira : cette réflexion sur le moi n’est que l'achèvement 
par le dedans de la saisie primordiale, l’explicitation de l'intuition 
de l'être. — Evidemment. Mais, remarquons-le, cet achèvement ne 
réussit pleinement qu'en pointant l'attention intellectuelle vers la 
saisie comme saisie et vers toute la vie du moi, et non pas vers 
le contenu vague de la saisie, comme M. Maritain semble le faire 
dans sa déduction des transcendantaux (vrai, bien, inclination, mou- 
vement), déduction qu'il intitule — le titre est bien significatif — 
« Explications sur l'être en tant qu'être » (p. 71). 

L'insuffisance de cette méthode déductive par trop à priori, 
devient surtout manifeste là où M. Maritain expose, ou plutôt pose 
le principe de causalité. Voici comment il procède. 

«La notion de l'être se divise devant l'esprit en être par soi 
ou absolument nécessaire (et cela avant même que nous ayons éta- 


bli l’existence d’un être par soi) et être qui n’est pas par soi ou | 


être contingent; ou bien encore — même division exprimée autre- 
ment et d’une façon plus technique — on peut dire que l'être se 
divise en être en acte pur et acte mélangé, être mêlé de poten- 
tialité à un titre quelconque » (Leçon VII, p. 143). 


Après de telles prémisses, on n’a évidemment aucune peine à 
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montrer que « l'être qui n'est pas par soi ou être contingent », s’il 
existe, postule l'existence de « l'Etre par soi où absolument néces- 
saire ». Les deux sont corrélatifs. Poser la contingence métaphy- 
sique au sens de la philosophie traditionnelle, c'est identiquement 
poser l'Etre nécessaire de cette même philosophie et la causalité 
transcendantale telle que cette philosophie la comprend. En un 
mot, c'est poser d'un coup tout le système créationiste. Mais peut-on 
appeler cela un principe de causalité >? Un principe véritable est une 
vérité générale qui fait progresser la pensée, qui, p. ex., aiderait à 
passer de la contingence expérimentalement constatable à la con- 
tingence métaphysique. 


* *# *# 


L'apriorisme déguisé que nous venons de dénoncer une nou- 
velle fois n’est nullement une exception chez les scolastiques ré- 
cents. [l n'est pas non plus totalement absent du livre, excellent 
par ailleurs, du P. Garrigou-Lagrange : Le réalisme du principe de 
finalité *. 

Cette étude a surtout pour but de montrer que le principe de 
finalité ne mène pas moins à Dieu que celui de causalité efficiente. 
Avant d'aborder le problème de la finalité en lui-même, l’auteur 
expose des considérations générales sur l'être et le devenir. « En 
effet pour savoir si dans le réel il y a de la finalité et ce qu’elle 
est, .… il faut se demander d’abord ce qu'est le réel lui-même : 
s'il est constitué surtout par ce qui est où par ce qui devient » 
(p. 13). 

Voilà une question bien grave. C’est toute la métaphysique, 
en somme. Il y a du réel et j'en fais moi-même partie. C’est indé- 
niable. Mais, au fond qu'est-il, ce réel? Comment est-il constitué ? 
Quelle en est la nature la plus intime ? Est-il énergie matérielle ou 
est-il plutôt esprit? Est-il du statique ou du dynamique? Et dans ce 
dernier cas, est-il du dynamique qui se développe, qui croît indé- 
finiment, ou bien est-il perfection constituée pleinement? 

Au premier abord, la réponse ne semble pas simple, car mon 
contact immédiat avec le réel me découvre avant tout du change- 
ment, de l’évolution, du progrès. Néanmoins le P. Garrigou-La- 
grange parle à tout moment comme s'il s'agissait ici d'une quasi 


4 Rég. M. GARRIGOU-LAGRANGE, Le réalisme du principe de finalité. Un vol. 
20 x 13, 366 pp. Paris, Desclée De Brouwer et Ci, 1932. 
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évidence : « La lumière du principe d’identité, loi fondamentale de 
la pensée et du réel, loi à laquelle se subordonne le principe de 
causalité, nous montre, en rencontrant le miroir des choses sen- 
sibles, que la réalité fondamentale n’est pas le devenir, que le 
monde sensible composé et changeant n’est pas l'être premier, car 
il n’est pas à l’être comme À est À, il n’est pas l'Etre même et 
donc il a l'existence au lieu d’être l'existence » (p. 32). Bref : «Il 
faut choisir : le devenir, l’évolution créatrice... ou bien la vérité 
du principe de contradiction ou d'identité » (p. 80). 

C'est donc bien simple. L'être est l’être. En dehors de l'être 
il n'y a rien. (Evidemment, puisque par « l'être » j'entends le tout 
de l'être : et le passé et le présent et l'avenir). Par conséquent 
l'être ne peut être devenir ; car devenir, c’est croître, c'est ac- 
quérir de l'être ; mais l'être ne peut pas acquérir : il est, par 
définition, le tout. 

Qui ne voit que « être » et « devenir » sont pris successive- 
ment en deux sens différents? Au début « être » signifie le tout, 
l'ensemble de toute la réalité présente, passée et future, quelle 
que soit la nature intime de l'être. (Si l'être était, au fond, effort 
qui se développe, il serait encore vrai que je peux entendre par 
« l'être » le tout, l’ensemble de l'univers présent, passé et futur. 
Et de ce tout comme tel il serait toujours exact de dire qu'il ne 
grandit pas, qu'il ne peut acquérir). — Vers la fin, « être » et « de- 
venir » ont un sens bien différent. Il] s’agit maintenant de l'être 
comme nature, c'est-à-dire de la nature intime de l’être. Or cette 
nature, je ne la connais nullement à priori. Je n’ai pas l'intuition 
de l'être. 

Sous une autre forme : on a confondu le principe d'identité : 
«id quod est, est id quod est » ou «idem non potest simul affr- 
mari et negari » avec l’unité métaphysique de l'être, « ens et unum 
convertuntur », propriété essentiellement analogique, dont il faut 
démontrer que quelque part elle est réalisée selon un mode par- 
fait, à savoir dans l'Etre suprême, qui est parfaitement lui-même 
et infiniment simple. Car l'unité que j’atteins tout d’abord est bien 
inférieure à cette unité-là. Le réel du monde matériel n’est pas 
pleinement lui-même. Il est du dispersé spatio-temporel. La vie 
constitue déjà une identité plus grande. La pensée réalise un degré 
plus parfait encore. Îl faut montrer que tout cela implique quelque 
part une identité parfaite : Dieu. 

La confusion est bien celle-ci : on passe indûment de l’iden- 
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tité, loi de la pensée, à l'identité ontologique qui est impliquée 
dans l’être. On constitue le principe d'identité « idem non potest 
simul affirmari et negari » comme loi suprême de tout réel, alors 
qu'il est tout d'abord loi de la pensée qui devient, et qui, tout en 
devenant, reste identique à elle-même. 

Le principe d'identité n’est en somme que la traduction de la 
nature même de la pensée. Il résulte de ce double aspect de la 
pensée : d’une part elle est véritablement pensée, c’est-à-dire sai- 
sie ordonnée vers l'être tel qu'il est réellement, donc tel qu'il est 
pour toute pensée, quel que soit l'individu qui pense et le mo- 
ment où il pense ; d’autre part elle est pensée humaine, c'’est- 
à-dire pensée qui se développe dans le temps et se trouve dis- 
persée dans des individus distincts. Ce que l'intelligence saisit 
comme vrai, comme étant réellement, elle le saisit comme vrai 
pour tout le monde et à tout instant de son devenir. Elle a con- 
science que ce qu'elle affirme comme vrai, ne peut être contredit 
ni par une autre intelligence, ni par elle-même à un autre mo- 
ment : «id quod est non potest simul affirmari et negari ». — No- 
tons aussi que la formule : « ce qui est, est ce qui est » est iden- 
tique à la précédente. Elle exprime de nouveau la nécessité pour 
mon affirmation de rester identique à elle-même à travers son de- 
venir : car toute proposition humaine est une connaissance en de- 
venir, une saisie du réel à deux moments différents, exprimés l’un 
dans le sujet (saisie plus vague), l’autre dans le prédicat (saisie plus 
précise, sous un aspect spécial) *. 

Réduit de la sorte à sa vraie signification, il est évident que 
le principe d'identité n’est pas cette formule magique, toute-puis- 
sante, capable de ruiner d'un coup toutes les philosophies du de- 
venir, depuis Héraclite jusqu'à Le Roy. (Soit dit en passant, la 
durée bergsonienne ne peut être identifiée, comme le P. Garrigou 
semble le faire, avec le tavta pet d'Héraclite. La durée bergso- 
nienne n'est nullement une pure succession, un fleuve qui coule, 
mais un effort vital qui reste lui-même à travers son devenir, qui 
s’épanouit en diversité tout en gardant une foncière unité, comme 
la pensée que nous saisissons en nous-mêmes : plus elle se déve- 
loppe, plus elle est elle-même). 

On dira : vous minimisez à tort le principe d'identité. La vraie 


5 Cf. A. Mansion, Sur la correspondance du logique et du réel, Rev. néoscol. 
d'août 1932, p. 311. 
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teneur en est : « l'être est l'être », c’est-à-dire : « le tout de l'être, en 
dehors de quoi il n’y a rien, qui donc ne s'appuie sur rien, porte 
en soi sa subsistance, contient en lui-même toutes les raisons qui 
le font être ce qu'il est et tel qu'il est ». 

Voilà déjà, assurément, une affirmation plus riche et plus fé- 
conde. Mais notons d’abord que cela n’est plus le seul principe 
d'identité, mais le principe de raison d'être, joint au principe 
d'identité, appliqués tous deux à l’être considéré comme tout. En- 
suite, cette formule ne m'assure pas d'emblée que l'être n’est pas, 
dans son fond, devenir et qu'il existe quelque part une perfection 
d’être pleinement constituée, source de tout le reste. Ecoutons 
S. Thomas : « Ens esse in communi, est per se notum...; non autem 
est per se notum nobis, esse aliquod primum ens quod est causa 
omnis entis, quousque hoc vel fides accipiat vel demonstratio 
probet » (De Verit., q. X, a. 12, ad 3). Qu'il y a de l'être et que 
l'être, comme tout, tient tout seul, on le voit facilement. Mais il 
reste à montrer comment l'être comme tout est constitué inté- 
rieurement, qu'il implique « être qui devient » et « être parfait », 
source de tout l'être qui devient. 

Or ce n'est pas l'affirmation d'un principe, ni une analyse à 
priori de cet «ens in communi », l'être vague du début de la 
métaphysique, qui me montrera tout cela. Ce n’est pas non plus 
une analyse du devenir en général qui sera suffisante, comme nous 
l'avons insinué plus haut avec S. Thomas et Cajetan. 

Si nous voulons atteindre la nature intime de l'être, si nous 
voulons acquérir une connaissance plus précise de l'être, il faudra 
l'interroger d'une façon plus précise. Au lieu de nous hypnotiser 
sur ce contenu de pensée, vague et confus, qu'est « l'être », « le 
tout de l'être en dehors de quoi il n'y a rien », qui ne pourra 
jamais nous révéler des choses précises comme la nature intime 
de l'être, allons vers le réel pour le considérer plus à loisir. Allons 
voir de près en quoi consiste réellement la diversité et l’unité que 
nous avions pressenties en lui; s'il devient, regardons en quel sens 
il devient. Le poste d'observation principal (nous ne disons pas 
unique) sera le moi, inséré dans l'être et par son aspect corporel 
et par sa vie végétative et surtout par sa vie de pensée et d'amour: 
celle-ci, à l’analyse réflexive, se découvrira comme activité transcen- 
dantale, orientée vers l'être comme tel, liée à l’absolu tant par ses 
racines, que par le terme vers lequel elle marche. 

Mais ce n’est pas le moment de développer tout cela. Il est 
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temps de conclure. Si, dans les analyses critiques que nous venons 
de faire, nous avons insisté sur certaines insuffisances, au risque de 
laisser dans l’ombre les mérites excellents des ouvrages que nous 
avons présentés au lecteur, c'est pour mettre en lumière ce qui 
nous paraît la condition du progrès en métaphysique. La méta- 
physique scolastique gagnerait à se tenir plus près du réel, à se 
défier des analyses conceptuelles à allure par trop à priori, à ne 
pas séparer concepts et principes de leur contexte véritable qui 
est la pensée vivante, laquelle est d’ailleurs, parmi toutes les réalités, 
la plus suggestive. Bien des malentendus avec les modernes se dis- 
siperaient sans doute heureusement sous cet éclairage nouveau. 


A. DONDEYKE. 


BULLETIN D’ESTHÉTIQUE 


[. — REPERTOIRES. 


Parmi les bibliographies des travaux sur l'Esthétique, l'ouvrage 
récemment réédité et complété de M. W. À. HammonD, À Biblio- 
graphy of Aesthetics and the Philosophy of the fine arts from 1900 
to 1932, gardera une place d'honneur. Non moins utile est le Guide 
to Reading in Aesthetics and Theory of Poetry, de M. G. N. BELK- 
MAN *. Une centaine de numéros y sont consacrés à l'Esthétique 
générale, 55 à l’Art poétique. Seuls les ouvrages anglais ou traduits 
en anglais sont mentionnés. À peu d’exceptions près, on n'y trouve 
pas d'articles de revues. L'auteur néglige délibérément les livres 
anciens : on s'étonne dès lors de rencontrer dans sa liste Burke, 
Kant, Lessing, etc. Dans des sommaires et des commentaires on 
essaie de mettre en relief l’idée centrale de chaque ouvrage ana- 
lysé. Ces notices sont évidemment de valeur inégale. Kant, Hegel, 
Ruskin sont fort bien résumés : d’autres auteurs contemporains, tels 
Reid, Maritain, Richards, sont exposés d’un point de vue spécial 
qui laisse dans l'ombre certains caractères essentiels de leur œuvre. 


1 New-York, Longmans-Green, 1934; 205 pp. 
2 University of Oregon Publications, IV, n° 9, July, 1934; 92 pp. 
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Les résumés sont objectifs : il n'y a d'exception, nous semble-t-il, 
que pour la critique d’un collègue de l’auteur, M. Ducasse. Les 
deux répertoires cités seront complétés pour l’Esthétique contem- 
poraine par les articles que publie depuis un an le Zeitschrift für 
Aesthetik und allgemeine Kunstwissenschaft : signalons surtout les 
articles de Lord Listowel sur les esthéticiens anglais et de M. E. 
Souriau sur l'esthétique française. Les ouvrages du Comte de Lis- 
towel et de M. H. Lützeler, que nous analysons ci-dessous, ren- 
ferment eux aussi de précieuses informations sur le mouvement 


actuel de la philosophie de l’art. 


Il. — HISTOIRE DES SYSTEMES. 


Depuis quelques années, M. K. SvoBoDA, de l'université de 
Brno, se fait une spécialité de l'étude des doctrines antiques. En 
1927, il publiait en tchèque et en français l’Esthétique d’Aristote ; 
dans les Mélanges Bidez, il a synthétisé les idées esthétiques de 
Plutarque; en 1933, il a édité, sur l’Esthétique de Saint Augustin 
et ses sources, l'ouvrage le plus achevé que nous connaissions sur 
ce thème *. 

Comme la date exacte de la plupart des écrits de Plutarque 
est conjecturale, M. Svoboda présente les idées de ce philosophe 
en système. Il les cherche surtout dans les Œuvres morales, bien 
qu'il soit probable, à son avis, que Plutarque est l’auteur d’un 
traité purement esthétique Üünèp x&Alovs. Le sujet de l'étude de 
M. Svoboda nous semble particulièrement heureux. Plutarque, 
comme il dit, offre un tableau assez complet des opinions esthé- 
tiques courantes aux premiers temps de l'Empire, « ce tableau est 
plus complet que celui que l’on trouve chez Denys d'Halicarnasse, 
chez Horace, chez le Pseudo-Longin, chez Dion ». Retenons sur- 
tout que Plutarque est un éclectique somme toute peu original, 
qu'il s'attache plus à l'analyse des arts et des états psychologiques 
concrets qu'à la métaphysique du Beau, « que les exposés les plus 
détaillés qu'il fait ne concernent pas la beauté mais les beaux- 
arts », en particulier la poésie et la musique. Moins intéressant du 


* L'Esthétique d’Aristote, Opera Facultatis philosophicae Universitatis Masary- 
kianae Brunensis, n° 21, Brno; Paris, Les Belles Lettres, 1927; 212 pp. L’Esthé- 
tique de Saint Augustin et ses sources, ibid. Opera, n° 35, 1933; 208 pp.; Les 
idées esthétiques de Plutarque, Mélanges Bidez, 917-946, Bruxelles, 1934. 
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point de vue de l'esthétique systématique, il a surtout une signifi- 
cation historique : il est représentatif de son époque. 

Il n'en est pas de même de S. Augustin. « L’esthétique d’Au- 
gustin, dit M. Svoboda, est pour ainsi dire la synthèse et le cou- 
ronnement de l'esthétique ancienne... Elle est critique, organique 
et non passive, éclectique... Elle contient plusieurs éléments ori- 
ginaux... et des observations sagaces d’ordre psychologique. Si les 
idées originales sont en minorité, il ne serait pas juste d'en blâmer 
le saint : comme tous les philosophes anciens, il préférait la vérité 
d'une idée à son originalité » (pp. 199-200). 

Le but poursuivi par M. Svoboda est d'exposer l'esthétique 
augustinienne pour elle-même, en se référant aux écrits mêmes 
d'Augustin étudiés dans l’ordre chronologique, et en remontant 
dans la mesure du possible à ses sources. Ce but est réalisé avec 
un esprit scientifique remarquable : la forme de ce travail analy- 
tique est parfaite : les références très nombreuses et exactes, le 
texte dépouillé, le sens des nuances dans la désignation des sources 
et dans les hypothèses font de cet ouvrage, qui témoigne d’un 
labeur patient et d'une érudition très étendue, un modèle du genre. 
Toute qualité, malheureusement, a ses défauts. M. Svoboda a rai- 
son de réagir contre les outrances de certains auteurs qui préten- 
dent exposer la pensée d’un philosophe sans indiquer le travail 
analytique préalable. Mais la méthode analytique, prise isolément, 
ressemble trop souvent à une dissection : bien que M. Svoboda 
esquisse le caractère de saint Augustin dans son amour du beau 
(pp. 4, 5), il ne réussit pas à nous faire comprendre, dans sa vivante 
totalité, l’'individualité originale de saint Augustin, théoricien de l’art 
et de l'esthétique. 

Dans sa conclusion, M. Svoboda note en se résumant que les 
nombreux écrits d'Augustin prouvent son amour pour l'esthétique. 
Ils ne révèlent pas de changements considérables. L'’esthétique 
augustinienne n’est pas une discipline indépendante, elle forme 
cependant un ensemble. Elle connaît trois catégories principales : 
le beau, le laid et le convenable. Elle constitue « un essai sédui- 
sant d'esthétique formaliste » (p. 196). (On peut le contester : car 
les êtres ne sont pas beaux en tant que pures formes au sens de 
l'esthétique moderne — mais en tant qu'essences déterminées, 
images de l'essence divine, c'est-à-dire en tant que contenus s’ex- 
primant par des caractères formels). « La beauté de l'univers est, 
sans aucun doute, la plus vive expérience fondamentale d’Augus- 


380 E. De Bruyne 


tin » (p. 197). D'après ce jugement, le saint serait un esthéticien 
partant de la nature. Comment expliquer alors le sentiment parti- 
culièrement vif qu'avait Augustin de la beauté des arts, et que 
M. Svoboda relève d’ailleurs lui-même ? (p. 4). De l’art, saint Au- 
gustin a une conception intellectualiste et «non romantique » (p. 197). 
Il semble mettre au premier rang des arts la musique et s'oppose 
aux arts imitatifs parce qu'ils créent l'illusion et le mensonge. Au- 
dessus de la beauté corporelle de la nature et de l’art, il place évi- 
demment la beauté spirituelle, en particulier celle de Dieu. « La 
conviction que Dieu possède la beauté suprême est la seconde 
expérience (?) fondamentale d’Augustin ». La psychologie du plai- 
sir artistique n’est pas négligée par Augustin : elle comprend, au 
premier stade, le plaisir de la perception, au second, le jugement 
critique. « On juge directement par les sens, mais le jugement 
supérieur est réservé à la raison », résume M. Svoboda. Ne con- 
fond-il pas ici le jugement de la ratio inferior avec le jugement de 
la ratio superior ? 

Un index alphabétique permet de retrouver aisément les auteurs 
que saint Augustin s'est assimilés ainsi que les principaux problèmes 
qu'il a traités. On regrette qu'il ne soit pas complété par une table 
des lieux cités. Tel quel, cet ouvrage constitue un excellent instru- 
ment de recherches. 


M. BAEUMLER a terminé dans le Handbuch der Philosophie 
l'Esthétique dont nous avons parlé précédemment *. Le premier 
fascicule se terminait par une note sur Bellori, qui, au XVII° siècle, 
parachève l'esthétique de la Renaissance. Tout ce qui suit ce cri- 
tique d'art est résumé en |4 pages. « D’autres tâches ont empêché 
l’auteur de continuer son travail », nous dit-il dans un Vachwort. 
Regrettons-le tant pour notre information que pour la tenue scien- 
tifique du Handbuch. 

Le schème très net que l’auteur trace oppose, comme précé- 
demment, la Métaphysique de la Beauté à la Théorie de l'Art. La 
première se développe au XVIII siècle par Shaftesbury et Leibniz : 
tous deux, ils continuent la tradition platonicienne, représentée par 
Ficin pendant la Renaissance et par Bruno pendant le siècle du 
Baroque. D'autre part, ils favorisent l'étude de la subjectivité du 


* Handbuch der Philosophie. Oldenburg, München und Berlin. Cf. Rev. néo- 
scol., août 1933, p. 408. 
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sentiment esthétique : de là viennent les théories du génie. Celles- 
ci ne sont pas mises en rapport avec la théorie de l’art, mais plutôt 
avec la nature. On se souvient de la définition de Kant : « Le génie 
est le talent naturel qui impose ses lois propres à l’art ». L'art est 
défini à partir de la nature : il est inférieur à celle-ci. 

Voltaire au contraire prend le parti de l’art contre la nature. 
Théoricien des arts concrets, il n’apprécie la beauté de la nature 
que comme œuvre artistique. Les polémiques de l’école suisse 
doivent se comprendre, d’après M. Baeumler, à la lumière de 
l'opposition, non pas de la raison et du sentiment, mais de l’art 
(représenté par les règles) et de la nature (représentée par le génie). 
Lessing se range, comme on sait, du côté de l’art : toutefois, il ne 
s'occupe que d'un système des techniques artistiques, non d’une 
théorie de l’art. 

Le platonisme domine tout le classicisme allemand : l’ordre, le 
cosmos, l'idée du maître grec deviennent Gestalt chez Schiller, tota- 
lité chez von Humboldt, système chez Kant, nature chez Goethe. 
Si les esthéticiens du classicisme parlent de technique et de style 
artistiques, ils ont en vue des entités intemporelles et universelles. 
Winckelmann au contraire introduit l’idée du style concret, déter- 
miné par des caractères individuels et découvert dans les réalisa- 
tions historiques de l’art. Chez lui, bien que le platonisme reste 
vivant, l'esthétique est remplacée par la théorie de l’art. 

Hegel fait la synthèse de Schiller et de Winckelmann, mais 
reste prisonnier du platonisme : l’idée du beau prime et sert de 
critère à priori pour la détermination des styles. Sa philosophie, 
qui est «eine Philosophie des Schôünen als Philosophie der histo- 
rischen Kunst », aboutit à cette contradiction qu'elle éveille et 
anéantit d'avance les études positives des styles historiques. C'est 
à Kugler (1841) qu'est due la naissance de la théorie de l’art : pour 
expliquer l’art, on ne partira plus d’une définition du beau, mais 
des phénomènes artistiques concrets. M. Baeumler mentionne Burck- 
hardt et Semper et cite ensuite avec joie Dehio, théoricien de l’art 
.allemand. « Ich gebe Deutsche Geschichte im Spiegel der Kunst ». 
On reconnaît ici les vieilles idées de Herder et de l'esthétique ex- 
pressive. D'après M. Baeumler l’art n'exprime pas des sentiments 
vécus mais la volonté de rendre éternel un contenu de conscience 
(social) : le style n’est autre chose que l'extériorisation de cette 


volonté. 
L'Esthétique de M. Baeumler ne manque certes pas de sug- 
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gestions intéressantes et d’aperçus originaux. Mais ceux qui se sont 
un peu appliqués à l’histoire de l'esthétique, du XvVHI° siècle par 
exemple, ne pourront s'empêcher de la trouver, dans sa rédaction 
présente, schématique à l’excès et, par conséquent, fort dangereuse 
pour les non-initiés. Seul le dessein général du Handbuch la peut 
justifier : il s’y agit d’exposés de problèmes fondamentaux examinés 
à la lumière de l’histoire. De ce point de vue, cette Esthétique est 
une excellente introduction à la « Problématique » du Beau et de 


l'Art. 


Quelques passages des notes de M. Baeumler s'’illustrent ma- 
gnifiquement par le livre de M. J. SCHUBERT consacré à Goethe et 
Hegel”. Le point de départ de cet ouvrage se trouve dans une 
lettre que Goethe adressa à Knebel (14 novembre 1827), après une 
visite que lui avait faite Hegel en octobre de la même année : le 
poète y avoue son accord avec les idées fondamentales du penseur ‘. 
Comment expliquer cet accord, si réellement il existe ? M. Schubert 
le voit dans le Zeitgeist de l’idéalisme allemand. « Der Ewigkeits- 
wert des deutschen Idealismus beruht in der vorbildlichen Bedeu- 
tung... des Kampfes um die Einheit der Entzweiungen und Gegen- 
sätze, die im Selbsthewusstsein miteinander ringen » (p. IV). Hegel 
et Goethe sont avant tout deux esprits synthétiques : ils s’assimilent 
tout leur temps, voient l'univers de la nature et de l’homme comme 
une totalité et se représentent tout suivant le schème de la polarité. 

L'intérêt capital de cette monographie réside évidemment dans 
les citations des deux grands hommes. Si l’on peut reprocher parfois 
à l’auteur de pousser le parallèle, on ne peut s'empêcher de con- 
stater avec lui que, bien que la forme dialectique de Hegel soit aux 
antipodes de la forme artistique de Goethe, les deux génies s’enra- 
cinent dans la même vision du monde : c’est par leur manière de 
l’exprimer et de la fonder (ici, sur une déduction à priori, là, sur 
une intuition immédiate) qu'ils diffèrent avant tout. Goethe à la 
lumière de Hegel, Hegel à la lumière de Goethe : le sujet ne manque 


pas d'un certain piquant : il met surtout en relief, croyons-nous, le 


* Goethe und Hegel. Felix Meiner, Leipzig, 1933; 194 pp. 

® « Was bei gedruckten Mitteilungen eines solchen Mannes (Hegel) uns un- 
klar und abstrus erscheint... das wird im lebendigen Gespräch alsbald unser Eigen- 
tum, weil wir gewahr werden, dass wir in den Grundgedanken und Gesinnungen 
mit ihm übereinstimmen ». Goethe an Knebel, 14 Nov. 1827. 
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caractère intuitif et mystique de la philosophie hégélienne, ainsi que 
le caractère philosophique de l’art de Goethe. 

L'ouvrage de M. Schubert semble se diviser en trois titres : 
l'esthétique ; la philosophie sociale, politique, culturelle : la reli- 
gion. La première partie (pp. 37-90) insiste sur le platonisme de 
Goethe et de Hegel. (L'idée comme type, comme loi, comme 
œuvre d'art). Nous y trouvons en outre l'écho des grandes polé- 
miques du XVII‘ siècle finissant sur l’allégorie et le symbole, le 
naïf et le sentimental, le beau et le caractéristique, le classique 
et le romantique. Les discussions sur les autres catégories esthé- 
tiques : le laid, le tragique, le comique, ne sont pas oubliées. A 
notre avis l'auteur aurait dû insister ici sur les influences subies 
par Hegel : il est certain que son esthétique est tributaire de celle 
de Schiller. Mais Schiller lui-même, ami et confident de Goethe, 
au moins à la fin de sa vie, se trouve comme Goethe sous l’in- 
fluence de Herder. Ce dernier, après avoir été injustement oublié 
par le xIX° siècle, est remis à l'honneur. (Cf. Latt). Beaucoup d’ana- 
logies entre Hegel et Goethe ne s’expliquent-elles pas par l’action 
directe ou indirecte de Herder ? 

La deuxième partie (90-164) est introduite par un chapitre sur 
la loi de l'individualité. Pour Hegel, cette loi est celle de la Selbst- 
bildung : d'expérience à expérience, l'individu doit s'élever à la 
conscience de l'humanité universelle. Or, c'est précisément cette 
loi que Goethe s’est efforcé de réaliser en lui : M. Schubert le 
montre sans beaucoup de difficultés. 

Pour finir il étudie la religion de Hegel et de Goethe : ici se 
pose le problème de la fin du second Faust et de la croyance à 
l'immortalité personnelle. M. Schubert prend position dans le débat 
de l'interprétation de ces pages célèbres et croit que, au fond, elles 
doivent se comprendre à la lumière d’un panthéisme spiritualiste 
qui est le même que celui de Hegel. Malgré les analyses de l’au- 
teur, il nous paraît que la question reste entière. 

Le livre de M. Schubert n'éclaire pas seulement l'esthétique 
« sociale » de l’idéalisme, mais par le parallèle de Goethe et de 
Hegel, il fait mieux comprendre, nous semble-t-il, ce qu’il y a de 
plus fondamental dans l'attitude spirituelle de l’époque du « clas- 
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Le but du comte de LISTOWEL dans À critical history of modern 
Aesthetics ® est de compléter l’histoire classique de Bosanquet et 
de stimuler les constructions positives de l’esthétique contempo- 
raine. 

À première vue, les divisions sont extrêmement claires. Après 
un exposé objectif vient une seconde partie critique. La première 
partie comprend deux sections : on y étudie d’abord les théories | 
subjectives, ensuite les systèmes qui partent de l’analyse de l’art | 
comme objet. Dans la première section défilent la théorie de l’ex- | 
pression (Croce, Collingwood, Carrit) ; la théorie du plaisir (Marshal, 
Santayana, Guyau); la théorie du jeu (Kant, Schiller, Spencer, Groos); 
celle de l’apparence et de l'illusion (von Hartmann, Lange); la psy- 
chanalyse et la théorie expérimentale (Fechner, Ziehen) ; la théorie 
de l’Einfühlung et la phénoménologie (Geiger, Ziegenfuss) ; l’éclec- 
tisme (Bosanquet, Alexander) et la psychologie générale (Meumann, 
Müller-Freienfels, Külpe, Cohn — appelé « another psychological 
aesthetician » alors qu'il est disciple de Rickert —, Cohen (?), De- 


lacroix, Séailles, etc.). La seconde section comprend l'exposé de la 
science de l’art (de Fiedler à Dessoir et à Utitz); de la théorie de 
la nature (Ruskin); de l'esthétique sociologique (Hirn, Lalo): de la 
théorie de la forme (Kant, Etienne Souriau). 

Nous doutons fort que ces divisions semblent heureuses à la 
très grande majorité de ceux qui s'occupent d'esthétique. La phé- 
noménologie n'est pas une théorie, mais, de l'avis de Geiger lui-! 
même, une méthode qui vaut tant pour l'analyse de l’art que pour! 
l'analyse des états subjectifs. Les théories expérimentales concer- | 
nent, elles aussi, plutôt la méthode que l'essence de l'expérience 
esthétique. Il est évident que les théories, dites de l’apparence, sup- 
posent de multiples sens du terme équivoque Scheinen der Idee : 
nous n'’admettons pas que l'on mette ensemble le métaphysicien 
idéaliste Hegel, le réaliste philosophe E. von Hartmann, l'historien 
Lange qui part plutôt d'analyses psychologiques. Quant aux théo- 
ries de la forme, qu’entend-on par là? Souriau d’une part et Hilde-| 
brand, Wôülfin, de l’autre, ne disent nullement les mêmes choses : 
une forme « formaliste » diffère d’une forme « expressive ». Quel- 
ques auteurs intéressants manquent dans cet exposé: R. Odebrecht, 
par exemple ; on ne dit rien de la sociologie de l’art, telle qu’elle: 


j 
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est étudiée par les Allemands (cf. le Vocabulaire de sociologie de 
Vierkandt) ; l'esthétique néo-thomiste est passée sous silence. 

Empressons-nous de dire que ces lacunes et ce manque d'unité 
logique dans le classement des théories n’enlèvent rien à l'intérêt 
extrême de ce livre : il constitue une toute bonne ou plutôt la 
meilleure introduction qui soit à l'esthétique contemporaine : Ode- 
brecht suppose trop de connaissances chez le lecteur et Moos se 
perd dans les détails ® : Lord Listowel dégage avec bonheur les 
lignes maîtresses de chaque système : ses exposés sont, à de négli- 
geables exceptions près (ces exceptions portent plutôt sur les dé- 
tails), parfaitement objectifs et d’une clarté qu’on ne saurait assez 
apprécier. 

La partie critique de son ouvrage mérite, elle aussi, des éloges. 
Il va de soi que la majeure partie des observations n’est pas neuve: 
l’auteur fait un large emploi des critiques de Dessoir, de Volkelt, 
de Lipps, etc. Mais il choisit judicieusement, avec un esprit péné- 
trant, et ajoute des remarques personnelles qui ne manquent pas 
d'intérêt. (Voir p. ex. les théories du plaisir et du jeu). Peut-être 
sous l'influence de V. Basch, auquel il dédie son livre, Lord Lis- 
towel se reconnaît partisan de l’Einfühlungstheorie. La critique de 
la psychanalyse ne nous semble pas ad rem; la phénoménologie 
est incomprise : on lui attribue des «intuitions quasi mystiques » 
que les phénoménologues sérieux ignorent. Utitz et Reid méritent 
mieux que ce que l’auteur dit d'eux. Certains jugements de détail 
sont à nuancer : Herder n’est pas toujours resté «l’ami de Goethe » 
comme Lord Listowel semble le croire. L’esthétique de Bergson ne 
se trouve nullement dans le Rire seul, mais forme un système com- 
plet éparpillé à travers toute l’œuvre. Worringer n'a pas du tout 
voulu exclure de l’Einfühlung esthétique l’ensemble de l’art médié- 
val (p. 213). Il dit simplement que, de fait, l'Esthétique historique 
s’est édifiée comme compréhension de l’art classique et du beau 
idéal ; il ajoute d’ailleurs immédiatement que, de droit, il faudrait 
fonder une Psychologie des styles, dont l’Esthétique historique ne 
serait qu'une partie. Les réflexions sur la forme appelleraient des 
précisions, et le chapitre sur les origines de l’art, bien que non 
dénué d'intérêt, est par trop court, vu l'immense bibliographie. 

Lord Listowel fait preuve à travers toute son œuvre d’un esprit 


s Cf. Rev. néoscol., 1933, pp. 404, 406. 
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personnel, parfois cruel, surtout vis-à-vis de ses compatriotes °. Il 
affiche un scepticisme que sa conscience spontanée dément à son 
insu : tout en niant le caractère absolu des valeurs (critique de 
Volkelt), il admet de fait avec un enthousiasme qui est à son hon- 
neur, l’absolue signification des valeurs morales (p. 258). Son pan- 
théisme déterministe (pp. 186, 187, 277) semble être une conviction 
sentimentale plutôt qu’un système philosophiquement arrêté. Nous 
ne serions pas étonné si cet auteur sympathique évoluait considé- 
rablement dans l’avenir. Regrettons que son beau livre soit déparé 
de quelques coquilles (« quid pro quo »; « Scheler, Wesen und Form 
der Sympathie », etc.) et que la bibliographie ne mentionne que le 
titre et la date de parution des ouvrages cités. 


II. — ETUDES D'ENSEMBLE ET MONOGRAPHIES. 


Ceux qui ne se bornent pas à étudier l'esthétique moderne 
mais qui désirent se renseigner sur l'expérience esthétique d’autres 
cultures, liront avec plaisir le livre de M. MuLk Raj ANann, The 
Hindu view of Art ‘. Disons tout de suite que ce livre est destiné 
au grand public et ne semble pas écrit par un spécialiste. L'auteur 
ignore le français (ce qui explique l'orthographe invraisemblable 
des citations dans cette langue). Il s'ensuit qu'il ne fait aucun 
usage d’un livre vraiment scientifique dû à son compatriote Subodh 
Chandra Mukerjee, un élève de Sylvain Levy, de Senart et de 
Masson-Oursel, sur l'expérience esthétique ‘‘. Malgré cela, son petit 
livre est d’un très grand intérêt, tant par la comparaison incessante 
des vues hindoues avec les conceptions médiévales telles qu’elles 
sont présentées par Maritain dans Art et Scolastique, que par son 
contenu propre. La thèse principale est que l’art hindou n’est pas 
autre chose que la vie même de l’Hindouisme exprimée dans la 
matière : d'où les trois divisions du livre : |° Le fondement reli- 
gieux et philosophique de l'Hindouisme. 2° Les caractères propres 
du sentiment artistique (rasa). 3° Les préoccupations et les marques 


* Voir ses réflexions sur les sports en Angleterre; sur Collingwood; sur L. A. 
Reid. Sur ce dernier auteur, la note parue dans l'article du Zeitschrift f. Aesth. 
u. allg. Kunstw. nous semble bien plus objective et exacte. 

7 Allen and Unwin, London, 1933; 246 pp. 
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distinctives de la technique hindoue. L'auteur veut résumer, dit-il, 
toutes les considérations d'ordre religieux, philosophique, sociolo- 
gique, technique, etc., nécessaires à la compréhension de l’art de 
l'Inde. Il s'inspire surtout, dans ce but, des meilleurs auteurs anglais 
et de son compatriote bien connu Ananda Coomaraswamy. Sa bi- 
bliographie est loin d’être complète ; elle ignore des ouvrages alle- 
mands de premier ordre (p. ex. Diez). 

Retenons surtout, au point de vue philosophique, l'analyse des 
différents sens du mot rasa (goût, saveur, etc.) ; l'extension du rasa, 
qui appartient en premier lieu à l'expérience poétique, au sentiment 
artistique en général; l’admirable métaphysique du rasa (qui avait 
été passée sous silence par M. Mukerjee) : l’auteur montre claire- 
ment que les Hindous transposent la jouissance esthétique dans la 
félicité religieuse et s’aperçoivent de la parenté des états « mys- 
tiques » (naturels) avec le sentiment du beau. Relevons aussi les 
remarques sur la création artistique : avant de réaliser, l'artiste 
cherche ce que nous appelons l'inspiration et la vision de l'idéal 
dans le yoga. Dans la contemplation il espère atteindre la réalité 
profonde de l'être et son art sera par conséquent idéaliste et styli- 
sant. L'auteur insiste sur ce caractère et passe sous silence des 
textes hindous qui rappellent les raisins de Zeuxis, etc. Très inté- 
ressantes sont les remarques sur la spontanéité de l’art hindou, rivé 
pourtant à des règles formelles auprès desquelles la loi des trois 
unités n’est rien. L'interprétation de certains textes (par ex. sur le 
caractère musical de tous les arts y compris l’art plastique) nous 
semble un peu courte. L'analyse psychologique du rasa est certai- 
nement inférieure à celle que nous livre M. Mukerjee. Les cha- 
pitres sur les techniques, par contre, résument des données suffi- 
santes pour aboutir à des conclusions importantes sur l'esthétique 
et la philosophie (implicite) de l’art dans l'Inde. 

Remercions M. Anand de ses pages hautement suggestives et 
excusons-le avec sympathie de son enthousiasme pour le syncré- 
tisme hindou — enthousiasme qui l'amène parfois à interpréter 
l'Evangile et les mystiques chrétiens dans un sens inexact. Agréa- 
blement écrit, et précédé d’une intéressante préface de M. Eric 
Gill, cet essai d’une Esthétique hindoue est digne de l'attention de 
ceux qui étudient l'histoire de l'Esthétique comme des Européens 
de plus en plus nombreux qui suivent l’admirable essor de la lit- 
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M. H. LüTZELER, auteur de très nombreuses publications qui 
intéressent l’histoire philosophique de l’art et qui sont hautement 
appréciées en Allemagne, a publié dans le Manuel de STEINBüÜCHEL 
une Einführung in die Philosophie der Kunst, qui résume agréable- 
ment les principaux problèmes de cette discipline ‘*. La méthode 
employée est dialectique : l’auteur s'efforce de dégager de chaque 
théorie ce qu’elle contient de vrai et de faux et procède surtout 
par opposition de systèmes. Sa pensée reste suffisamment souple 
pour ne point devenir prisonnière de ce procédé. 

L'exposition laisse quelque peu à désirer au point de vue du 
plan général. M. Lützeler a l'habitude de dire ce qu'il veut, non 
pas en commençant ses chapitres, mais en les finissant. Il a par- 
faitement conscience des grandes divisions de son entreprise (p. 3) 
mais traite tous les paragraphes de son étude sans les grouper sous 
des titres généraux. Le chapitre sur les méthodes de la Philosophie 
de l’art, au lieu d'introduire l’ouvrage, est rejeté à la fin. 

La première partie, de loin la plus vaste, traite de l'essence de 
l’art. Sans le dire, l’auteur emploie la méthode phénoménologique. 
Ses analyses témoignent d’une vaste culture qui englobe l’art poé- 
tique (influence très forte de Walzel); d'observations originales qui 
font honneur au spécialiste ; d’une érudition parfaitement au cou- 
rant des dernières publications allemandes, mais négligeant les 
études en d’autres langues ; d’un esprit remarquable à la fois par 
l'analyse et la synthèse. Le point de départ est que l’œuvre d’art 
est de l'esprit objectivé ; comment se distingue-t-elle, dès lors, de 
la science et de la philosophie et dans quel sens participe-t-elle 
du réel ? Suivent des paragraphes intéressants sur la forme et les 
matériaux de l’art. M. Lützeler rejette tout formalisme mais pour- 
rait peut-être creuser davantage l’idée de forme. Il nous semble 
qu'une analyse plus poussée de cette notion s'impose pour la com- 
préhension exacte de l’art en général et de l’art contemporain en 
particulier. Îl en va de même pour l'idée de technique : quelques 
distinctions opportunes auraient fait éviter un raisonnement sophis- 
tique : le fait que la « technique » très avancée des Etats-Unis ne 
s'accompagne pas de grandes créations artistiques ne prouve rien : 
la technique industrielle diffère de la technique artistique : dans 
celle-ci il faut distinguer la technique académique de la technique 
personnelle ; cette dernière se subdivise en technique purement for- 
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melle et en technique expressive. Nous n’aimons guère la termi- 
nologie trop schématique de M. Lützeler, lorsqu'il critique les mau- 
vaises théories de l’art : matérialisme et intellectualisme prennent 
ici un sens par trop spécial. Ces remarques n’enlèvent rien à la 
signification essentielle de ces neufs premiers chapitres : ils sont 
instructifs, profonds et d’une lecture agréable tant à cause de la 
fluidité du style qu’en raison de la justesse des nombreux exemples 
choisis. 

La deuxième et la troisième parties, beaucoup plus réduites, 
étudient l’art dans le sujet humain : créateurs et amateurs indivi- 
duels et collectifs. Les remarques relatives à la sociologie de l’art 
sont pertinentes et pleines de bon sens. Mais lorsqu'il s’agit de 
psychologie proprement dite, M. Lützeler sort sans aucun doute de 
son domaine propre. Ce n’est pas que son résumé de l’activité créa- 
trice manque d'intérêt ; mais il est par trop « atomistique » malgré 
le caractère « totalitaire » de toute l’œuvre. Les étapes de la création 
se suivent comme si elles ne se compénétraient jamais. La con- 
science des valeurs et des fins (Wert, Ziel, Zweck, pour employer 
la terminologie de Scheler) n’est pas exactement décrite. Nous n'ai- 
mons guère certaines expressions trop peu nuancées : comment 
peut-on parler de « schôüpferische Stimmung » lorsqu'on ajoute que 
dans cet état d'âme n'apparaît pas la moindre conscience d’une 
direction « nicht einmal ein dunkles Ziel » ? Si toute direction est 
absente, comment cette « Stimmung » se distingue-t-elle dans son 
caractère créateur, « schôpferisch » des autres états d'âme? Un 
autre exemple de schématisme trop grossier. Dans le second stade, 
« conception du germe de l’œuvre », toute critique est absente : 
« die kritische Denkarbeit ist erloschen ». Il faut distinguer ici la 
sélection consciente et la sélection inconsciente qui elle aussr est 
critique et intellectuelle. 

La quatrième partie, qui veut introduire dans la métaphysique 
et même dans la «théologie » (?) de l’art, renferme beaucoup d'idées 
fécondes et pose des problèmes que l’on néglige trop souvent, alors 
qu'ils intéressent la structure essentielle de l'esprit de l’homme. 
Comme Introduction ce chapitre atteint sans aucun doute son but. 
Généralisons ce jugement et étendons-le au livre tout entier en 
n’oubliant pas que, si l'obscurité inhérente au sujet fait nécessaire- 
ment surgir les discussions, ce fait n’enlève rien aux qualités scien- 
tifiques de l'exposé ni au mérite de vues originales et fécondes. 
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Deux livres récents traitent des rapports de la morale et de 
l'esthétique. C’est d’abord une plaquette du P. G. BUSNELLI, Indi- 


13 Si nous ne 


pendenza e novità dell’arte et l’idealismo moderno 
nous trompons, nous sommes ici devant un recueil d'articles ou de 
conférences destinés au grand public et non aux spécialistes de 
l'esthétique contemporaine. Une première série de chapitres exa- 
mine les idées de Croce sur l’autonomie de l’art et lui oppose les 
sains principes du thomisme. Certes, l’art, comme essence, a ses 
lois et ses « péchés » propres, mais en tant qu'activité dont use 
l'homme, il tombe nécessairement sous les règles de la morale. 
« Si l’art est indépendant, l’usage de l’art ne l’est pas » (p. 16). En 
effet, cet usage est libre et tous les actes libres sont régis par la 
loi morale : il s'ensuit que la création et le sentiment artistiques 
sont soumis aux règles de la vie vertueuse. Il ne sert de rien, dit 
l’auteur, d’invoquer ici le désintéressement formel de l'attitude 
esthétique. Nous sommes pleinement d'accord avec lui mais nous 
aurions aimé ici des analyses plus poussées : le problème en vaut 
la peine. La seconde série d’études est intitulée : La novità 
nell’'arte sacra. À côté de beaucoup de remarques judicieuses, 
nous y trouvons des affirmations qui ne nous semblent pas dé- 
couler de l'essence même de l’art ni de l'essence de la religion, 
mais plutôt de conditions sociales réalisées en fait. Le philosophe 
respecte sans doute l'opinion de l’auteur, qui, tout en admettant 
le droit à l'originalité, le limite cependant par la soumission à 
une certaine tradition bien déterminée. En tant que croyant, le 
penseur catholique se soumettra de bonne grâce à des règles de 
droit positif, mais cela ne l’empêchera pas de demander avec in- 
stance qu'on lui montre, d'une manière strictement philosophique, 
le fondement purement rationnel des thèses que l’on affirme. Tout 
comme dans le domaine critériologique, le « réalisme naïf » ne se 
justifie pas en s’affirmant simplement ou en recourant au « bon 
sens » : il doit, avant tout, se rendre compte des problèmes sou- 
levés. Ce qui suppose la prise en considération de toute la littéra- 
ture indubitablement scientifique sur les rapports entre le sentiment 
du beau, le sentiment artistique, le sentiment religieux. 


D'une rigueur farouchement philosophique et digne d’admira- 
tion, est le livre sévère mais remarquable de Helmut THIELICKE, 
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Das Verhältnis zwischen dem Ethischen und dem Aesthetischen . 
L'auteur est un disciple de Herrigel, qui appartient lui-même, 
comme on le sait, au cercle de Rickert-Lask. Son ouvrage fait 
honneur au caractère strictement dialectique de l’école de Bade 
et bien qu'il s'éloigne, quant aux fondements derniers, tant de 
notre vision du monde que de notre conception de la méthode, il 
renferme des analyses dont nous ferons tout notre profit. 

L'auteur part de la position kantienne, laquelle distingue le 
théorique, le pratique, l'esthétique. Ces trois « Sinngebiete » ont 
chacun leur autonomie (c’est-à-dire leur définition, leur essence, 
leurs lois propres). Chacun est constitué de parties (logiques) qui 
forment une totalité : sans doute, celle-ci est autre chose que la 
pure somme de ses parties, mais elle ne peut être perçue que grâce 
à la connaissance de ses éléments. La première tâche du philo- 
sophe est de comparer la structure de l'esthétique avec la struc- 
ture de l'éthique, dans leurs parties propres. La seconde consiste 
à les étudier dans la totalité du moi, où elles se heurtent. En 
d'autres termes, le problème des rapports de l'éthique et de l’es- 
thétique se pose en deux étapes : d’abord, dans la comparaison 
des deux régions prises isolément, et parfaitement autonomes, 
lorsqu'on les considère du centre même de leur structure ; en- 
suite, dans la considération, d’un point de vue supérieur, celui du 
Moi supra-individuel, de leurs limitations réciproques. Le point de 
vue de M. Thielicke n'est pas du tout inductif : il n’a rien de 
commun avec la psychologie de fait d'un Spranger (cf. Lebens- 
formen) ; il s’agit ici de dialectique ou de réduction critique : l'on 
veut montrer (et c'est l'intérêt de cette étude) quels sont néces- 
sairement les rapports de l'esthétique et du moral, en tant qu'ils 
découlent de la structure même du moi, considéré non pas comme 
une conscience empirique, mais comme une condition à priori, au 
moins postulée (dit prudemment M. Thielicke). 

Les résultats de la première partie sont les suivants. Pour l’es- 
thétique, la valeur est donnée comme réalisée actuellement dans 
l'objet ; le beau est inconditionnellement et absolument présent ; 
l'attitude du sujet est déterminée par le Wert-träger lui-même et 
l'esthétique a par conséquent un caractère « matériel » nécessaire. 
Pour l'éthique, au contraire, la valeur suppose une tâche à réa- 
liser et se trouve concrètement dans les dispositions morales du 


14 F, Meiner, Leipzig, 1932; 262 pp. 


392 E. De Bruyne 


sujet : le bien n’est que conditionnellement présent et l'attitude du 
moi est déterminée par la Norme purement formelle, qui se dis- 
tingue essentiellement de la Gesinnung. Il s'ensuit que la liberté 
du sujet diffère dans les deux cas : l'esthétique suppose une liberté 
négative, une « libération » de l'intérêt; l'éthique au contraire en- 
traîne en plus d’une délivrance (négative), la nécessité d’une liberté 
active. Une conséquence importante découle de ces analyses : l’uni- 
versalité du « Sollen » esthétique diffère évidemment de celle du 
devoir moral. 

La deuxième partie est fondée sur le primat de l'éthique. Ce- 
lui-ci se déduit nécessairement de la structure même du Moi «total ». 
Au premier stade, le moi se croit devant trois régions qui s'étendent 
sur le même plan : le théorique, le pratique, l’esthétique. Mais dès 
qu'il choisit (et il le fait nécessairement), il pose la suprématie du 
moral. Choisit-il, par exemple, l'esthétique (comme valeur suprême), 
il le fait, non pas en tant que les caractères de l’objet sont esthé- 
tiques, mais en tant que, personne, il le constitue comme objet d’un 
acte nécessairement éthique. La raison de cet acte n’est pas dans 
la matière esthétique mais dans la loi du Sollen formel. Ce prin- 
cipe étant posé, les conséquences se déroulent avec une logique 
impitoyable qui accumule, nous semble-t-il, de nouveaux pro- 
blèmes. Comment faut-il concevoir l'attitude esthétique vis-à-vis 
des problèmes éthiques et des religions auxquelles on ne croit 
pas? Nécessairement, il faut qu'il y ait ici conscience d’une 
« crise » dans le moi. Quant à l’esthéticisme, la structure du moi 
étant ce qu'elle est, cette attitude doit être condamnée au nom 
tant des lois de l'esthétique que des lois de la morale. Le pro- 
blème de la « schône Seele » donne occasion à une attaque contre 
Spranger (comme l'exposé de l'éthique néo-kantienne avait provo- 
qué, dans la première partie, une explication avec Scheler). M. Thie- 
licke montre ici que l'identification de « Sollen » et de « Neigung » 
n'est pas une « possibilité réelle » mais tout au plus un objet de 
« tendance infinie » et une fin qui transcende notre situation ac- 
tuelle. 

Comme on le voit, les questions ici traitées aussi bien que la 
méthode qui les aborde, sollicitent l’attention, non seulement des 
esthéticiens et des moralistes, mais aussi, bien qu’indirectement, de 
ceux qui s'attachent au problème épistémologique. 
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Il reste à dire quelques mots du grand ouvrage que M. LürT- 
ZELER, l’auteur dont nous avons analysé la Philosophie de l’art, 
consacre à Grundstile der Kunst . Avec une érudition consom- 
mée qui s'est assimilée l'énorme bibliographie allemande sur la 
question, avec des exemples suggestifs, choisis dans les arts euro- 
péens et exotiques, M. Lützeler déroule, dans un style clair et avec 
un enthousiasme entraînant, ses vues nouvelles sur un problème 
capital qu'il domine en maître. 

Sa thèse ne concerne que les arts de l’espace. Il ne la déve- 
loppe pas en partant de la terminologie vulgaire mais à partir de 
l'usage que font les arts de l’espace. L'architecture emploie l’es- 
pace en vue de quelque chose ; la sculpture fait de l’espace quel- 
que chose « Raumwesen »; la peinture ne donne plus l’espace en 
lui-même et directement, mais le réalise médiatement, grâce à une 
représentation. Il s’agit maintenant de déduire de ces notions élé- 
mentaires, les notes essentielles qui les caractérisent à tous les 
points de vue. Ces notes se découvrent le plus facilement, pour le 
tectonique, dans l'architecture ; pour le plastique, dans la sculpture ; 
pour le pictural, dans la peinture. Le tectonique présente une struc- 
ture principalement stéréométrique ; le plastique est un corps orga- 
nique qui se développe ab intra; le pictural suggère une multipli- 
cité infinie (de plans). Il s'ensuit que pour chaque art particulier il 
y a trois styles fondamentaux. Bornons-nous à un seul exemple : 
l'architecture tectonique se concrétise dans l’art égyptien ; orga- 
nique, elle se réalise p. ex. dans la cathédrale romane d’Aix-la- 
Chapelle ; picturale, elle donne naissance, entre autres, au baroque. 
D'où la distinction nette et féconde entre Kunstarten et Kunststile : 
dans le temple hindou (Kunstart : architecture), où les parois sont 
cachées par des œuvres plastiques, prédomine malgré tout le style 
pictural. 

Nous ne pouvons suivre l’auteur dans ses développements qui 
nous semblent à la fois témoigner d'un esprit très logique dans ses 
déductions et profondément original dans ses découvertes. Ses ré- 
flexions sur l’évolution interne de l’art du tectonique (gothique pri- 
maire, p. ex.) au pictural (gothique tertiaire) sont hautement sug- 
gestives mais n’entraînent pas notre assentiment inconditionné (troi- 
sième section). Elles se meuvent cependant sur le plan philoso- 
phique : l’auteur ne se contente pas de constater : il se pose des 


15 F, Dümmler, Berlin und Bonn, 1934; 424 pp. 
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problèmes et se demande si les styles sont simplement abstraits 
des arts particuliers ou répondent, au contraire, à des catégories 
spéciales de la vision artistique (quatrième section). Ce point de 
vue philosophique explique les considérations sur le rôle, dans 
chaque style, de la sensibilité et de l'esprit, de la technique artis- 
tique et de la nature, de l'individu et de la société, de la manière 
de vivre le réel et de la religion, etc. : chaque style obéit sans 
aucun doute à une « logique significative » particulière (cinquième 
section). Mais il y a plus. Chacun des styles exige de la part du 
sujet un mode spécial de percevoir : de là, une section intitulée 
Erkenntnistheoretische Bemerkungen. Elle nous semble, toutefois, 
ressortir à la psychologie plus qu'à l’épistémologie et comprend 
des remarques intéressantes, croyons-nous, pour la théorie de l'in- 
tuition (sixième section). Dans la section suivante, M. Lützeler 
traite d’abord de la valeur interne, puis de la valeur comparée 
(Rangunterschied) des différents styles : nous y retrouvons les 
idées principales développées dans sa Philosophie de l'Art. 

Enfin, sous forme de conclusion, l’auteur dégage les problèmes 
que soulève son travail au point de vue de l'épistémologie, de 
l’art et de la philosophie de ce temps. Nous admirons sincèrement 
la pénétration dont il fait preuve dans ses analyses de l’art con- 
temporain et, avec lui, nous nous permettons d'attirer une fois de 
plus l'attention sur l'importance que présente pour la philosophie 
de l’homme tout ce que nous révèle l’art en lui-même et dans ses 
formes particulières. Si nous ne nous trompons, Grundstile der 
Kunst prendra place au premier rang parmi les ouvrages célèbres 
publiés jusqu'ici sur le sujet '‘. 


E. DE BRUYKE, 


Professeur à l’Université de Gand. 


15 Signalons que l'esthétique de Scheler a paru dans Schriften aus dem Nach- 


lass, I. Cet ouvrage sera recensé sous une autre rubrique de cette Revue. 
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OUVRAGES RÉCENTS 
D'HISTOIRE DE LA PHILOSOPHIE MODERNE 


Philosophie de l’histoire 


Gustav KaFKA, Geschichtsphilosophie der Philosophiegeschichte. 
(Un vol. 24 x 16 de vi-66 pp. Geschichte der Philosophie in Längs- 
schnitten, Heft 10. Berlin, Junker & Dünnhaupt, 1933 ; 3,20 Mk.). 

Un sous-titre précise l’objet de ce travail. L'auteur s'efforce de 
dégager de l'histoire de la philosophie occidentale une contribution 
à la philosophie de l’histoire. 

Quelques réflexions préliminaires ont trait à la méthode de 
l'histoire de la philosophie. S'appuyant sur les travaux de l’école 
phénoménologique, l’auteur montre que la méthode dite purement 
descriptive ou « idiographique », qui prétend se passer de toute 
valeur générale explicative ou normative, ne saurait donner nais- 
sance à une science qui dépassât le simple recueil d’anecdotes. 

L'intelligence de n'importe quel donné suppose toujours quel- 
que « structure » ou quelque forme de valeur intemporelle. La 
structure de la causalité efficiente ou celle de la causalité finale, 
même restreintes à l’ordre phénoménologique, ne peuvent s’appli- 
quer au donné historique que moyennant des restrictions très di- 
verses. 

Pour élever l’histoire de la philosophie au rang de « science », 
il faut utiliser principalement une structure différente que l’auteur 
appelle « fonctionnelle ». Elle doit dégager une certaine signif- 
cation immanente au donné et résidant dans les relations fonction- 
nelles qu'il entretient envers lui-même. 

Cette structure est découverte et vérifiée par le procédé de 
l’« analogie », c’est-à-dire par la comparaison des événements his- 
toriques en vue d'en assigner « genus et differentias ». 

Cette recherche a été entreprise dans deux directions princi- 
pales : la première a pris comme type d'intelligibilité la structure 
« logique » (thèse — antithèse — synthèse), la seconde la structure 
« biologique » (jeunesse — maturité — vieillesse). Cette dernière 
seule semble susceptible de s'appliquer aux données de l'histoire. 
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La philosophie de l’histoire doit donc découvrir dans le dé- 
roulement de l’histoire de la philosophie quels sont les orga- 
nismes historiques dont le développement cyclique offre de l’ana- 
logie avec celui que parcourent les organismes biologiques. L'auteur 
croit voir pareil développement se reproduire cycliquement à cha- 
cune des trois époques de la philosophie occidentale : l'antiquité, 
le moyen âge, le monde moderne. 

Au cours de chacune de ces trois époques, la philosophie suit 
un processus en cinq phases analogues aux cinq âges psycholo- 
giques : la première enfance, la seconde enfance, l’adolescence, la 
maturité, la vieillesse. 

La première enfance interprète le monde des objets en termes 
de désirs, de volontés sympathiques ou non (animisme universel). 
À cela correspond la pensée mythique d'Hésiode et des orphiques 
(encore mal connue), la gnose et l’antignose des premiers siècles 
chrétiens, l’âge de la Renaissance et de la Réforme (à quoi l’auteur 
rattache la « mystique allemande » du xXIv° siècle et le mouvement 
franciscain dans l'Italie du xili° siècle). 

La seconde enfance a l'esprit objectiviste, qu'atteste le goût 
du jeu. Il y correspond la philosophie cosmocentrique des pré- 
socratiques, celle aussi d'Augustin (la Cité de Dieu) et de Scot 
Erigène, les « grands systèmes » du XVII‘ siècle. 

La puberté marque un brusque avènement d’un subjectivisme 
extrême ; la curiosité s'éveille pour les questions psychologiques 
et pose le problème de la vérité; on constate de fréquentes sautes 
d'humeur : dogmatisme et scepticisme extrêmes, timidité et orgueil, 
activité débordante et rêverie, etc. Il y correspond l’âge « anthro- 
pocentrique » des sophistes et de l’école socratique, celui aussi des 
dialecticiens, d’Anselme, de Bernard de Clairvaux, des Victorins, 
enfin la période de l’Aufklärung. 

La maturité, que caractérise l'harmonie réalisée entre la vie 
intérieure et le réel, les exigences et l'efficience, se retrouve chez 
Platon et Aristote, chez Thomas d'Aquin, chez Kant et dans l’idéa- 
lisme postkantien. 

L'âge de la vieillesse (la vieillesse « biographique » ne coïn- 
cide point toujours avec la vieillesse biologique) se marque par 
une certaine ossification, qu'accompagne tantôt une sorte d’eupho- 
rie insoucieuse, tantôt au contraire une inquiétude égoïste. Ce sont 
les traditions d'écoles ankylosées, le mysticisme béat ou le pessi- 
misme et le ressentiment. C'est la désintégration philosophique de 
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la période hellénistique et romaine, du scotisme, de l’occamisme, 
du nominalisme et de la mystique de la décadence médiévale, 
c'est enfin la philosophie qui succède à Hegel. 

On constate que l’âge de la vieillesse offre beaucoup de res- 
semblances avec celui de la première enfance, ce qui permet le 
cyclisme de ce processus. 

Une difficulté particulière existe pour la période moderne, où 
il ne suffit pas de déceler les cinq phases pour l’ensemble de la 
pensée occidentale, mais où l'existence de génies nationaux dis- 
tincts oblige de retrouver les cinq phases à l’intérieur de chacune 
des philosophies nationales. Ici les efforts de l’auteur sont bien 
moins réussis. 

La conclusion générale vers laquelle tend cette esquisse c’est 
que la loi essentielle de toute vie de l'esprit est de suivre un pro- 
cessus cyclique dont les phases sont analogues aux cinq âges « bio- 
graphiques ». Seule la foi nous assure, dit-il, que l’âme, elle, suit 
une autre loi. 

Le lecteur estimera sans doute que les constructions de cette 
esquisse ne sont guère moins téméraires que la conclusion ici sug- 
gérée. Qu'il nous soit permis de demander à l’auteur si, récipro- 
quement, c'est le processus cyclique qui « définit » l'organisme spi- 
rituel. Seule pareille thèse, semble-t-il, le dispenserait de «définir » 
pour chaque cas l'être spirituel dont il veut étudier le développe- 
ment historique. Nous dira-t-il quel est l’«esprit» de la philosophie 
ancienne, de la médiévale et des philosophies nationales modernes? 
Ou même simplement de la philosophie tout court. Mais n'est-ce 
pas précisément la difficulté liminaire de toute «philosophie de 
l’histoire de la philosophie » ? 


Ouvrages généraux 


Anton MICHELITSCH, lllustrierte Geschichte der Philosophie. Er- 
ster Band : Bis zu Nietzsche und den nichtdeutschen Nominalisten. 
Zweiter Band : Die realistische und halbrealistische Philosophie im 
19. und ersten Drittel des 20. Jahrhunderts. (Deux vol. 21x13 de 
vur-696-75* et vin-131-36* pages. Graz, Verlag Styria, 1933 ; 17 et 
3 Mk.). 


En composant ce manuel, l’auteur s’est attaché principalement 
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à mettre en fumière, sous la diversité des époques et des systèmes, 
la croissance continue d’un patrimoine doctrinal qui constitue la 
philosophia perennis. Ce n’est donc point sur les auteurs les plus 
représentatifs de l'esprit d’une époque, ni sur les philosophes les 
plus originaux qu'il insiste, mais plutôt sur les représentants mo- 
destes et souvent méconnus de la tradition. 

Ce manuel vient donc combler une lacune. Plus de 300 noms 
de philosophes Y figurent dont on ne trouve même pas trace dans 
les 5 volumes d'Ueberweg. Les notices biographiques et biblio- 
graphiques qui les accompagnent sont d’une exactitude vraiment 
étonnante. Elles font de ce manuel un instrument de travail indis- 
pensable à tous ceux qui s'intéressent à l’histoire de la tradition. 
À titre d'exemple, relevons les notices qui composent le chapitre 
consacré à l’école de Louvain. L'auteur, qui se limite aux morts, 
nous présente : Louis Peemans, Nic. Laforêt, Léon Bossu, Aloïs 
Van Weddingen, Van der Aa, Désiré Mercier à qui il consacre 
une longue et excellente notice, Jacques Laminne, Désiré Nys et 
Simon Deploige. On ne peut évidemment exiger d’un semblable 
manuel, le premier du genre peut-être, après celui de Stôckl qui 
ne va guère au delà de 1850, des groupements historiques très 
nuancés. La qualité essentielle est l’exactitude et l’abondance du 
renseignement. Sous ces deux points de vue, le présent ouvrage 
donne toute satisfaction. Il est le fruit d'un beau labeur. 

L'auteur a voulu composer une histoire de la philosophie du 
point de vue de la tradition réaliste. À vrai dire nous eussions pré- 
féré qu'il se fût limité à l’histoire de cette tradition elle-même. Les 
chapitres qu'il consacre aux autres écoles sont bien peu éclairants. 
L'ouvrage gagnerait beaucoup à les voir supprimer. 

Enfin, s’il est souhaitable que l'historien de la philosophie soit 
également philosophe et s’il ne lui est pas interdit de le montrer, 
est-il bien utile qu'il introduise ses jugements personnels dans les 
titres mêmes de ses chapitres, et qu'il ne consente jamais à parler 
que de la période des « fausses lumières » (falsche Aufklärung) 
p. ex., ou du « faux idéalisme » des postkantiens, pour l’opposer 
à l'idéalisme véritable de la tradition thomiste, ou du « pseudo- 
monisme » des matérialistes qui s'oppose au « monisme véritable 
ou dualisme » de la doctrine créationniste ? 


L'ouvrage est muni d'une table onomastique, d’une table des | 


matières et d'une table géographique. 
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Ferd. SASSEN, Geschiedenis van de nieuwere wijsbegeerte tot 
Kant. (Philosophische Bibliotheck. Un vol. 23 x 17 de 276 pp. An- 
vers, Standaard-Boekhandel, 1933 ; 28 fr. belges). 

Ce volume vient faire suite à ceux que l’auteur a consacrés 
en 1928 à la philosophie du monde grec et romain et à la philoso- 
phie du moyen âge, et que le grand succès qui leur a été fait lui 
a permis déjà de revoir pour une seconde édition parue en 1932. 
Le présent volume s'ouvre avec la Renaissance, et nous conduit 
jusqu'à Kant, dont l’étude est reportée au volume suivant. L’ex- 
posé se déroule dans une belle lumière. À considérer les dimen- 
sions de l'ouvrage, les renseignements qu'il contient sont remar- 
quablement abondants, sans que jamais la lecture devienne hachée 
ou obscurcie par des locutions trop elliptiques. L'ouvrage est divisé 
très naturellement en trois parties. 

Une première est consacrée à la Renaissance, époque de tran- 
sition. Autour de Nicolas de Cuse, de Bruno et de Montaigne, envi- 
sagés assez longuement, l’auteur groupe quantité de personnages 
accessoires. [Il passe ensuite à la période des grands systèmes, ran- 
gés en deux lignes : le courant du rationalisme et celui de l’empi- 
risme. Bacon qui rêve d’un système complet plus qu'il ne le réa- 
lise, et Hobbes qui formule le premier un empirisme conséquent. 
Descartes et Spinoza représentent le courant rationaliste, sans pré- 
judice d’ailleurs de la sincère orthodoxie du premier et de l’inspi- 
ration proprement religieuse de l’œuvre philosophique du second. 
Locke reprend les projets de Bacon, Berkeley les pousse à l’idéa- 
lisme et Hume les complète par un certain pragmatisme. Leibniz 
tente une conciliation des deux courants antagonistes, et prépare 
par son optimisme irénique la période des « Lumières ». Cette 
dernière est abondamment étudiée dans une troisième partie . 

On peut regretter que l'exposé de l’auteur ne laisse pas une 
place assez large aux influences irrationnelles dont l’action fut si 
prépondérante à partir du moment où, abandonnant les certitudes 
de la foi, les philosophes ont demandé à leur seule « raison » de 
résoudre, dans les limites d’une pauvre vie de philosophe, d’ail- 


leurs bousculée, les énigmes éternelles devant lesquelles l’homme 


! Simple remarque de détail. L'auteur signale (p. 37) l'existence d'une école 


cusane en Italie. M. E. CASSIRER a montré l’impertinence du document sur lequel 


on étaye d'ordinaire cette affirmation. Voir Individuum und Kosmos..., 1927, p. 54, 


note. 
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est bien contraint de prendre parti sans retard. Sans doute, l’auteur 
n’ignore-t-il pas ces influences. Peut-être le philosophe, en lui, a-t-il 
fait effort pour se passer de leur vertu explicative. 


Joseph MARÉCHAL, Précis d’histoire de la philosophie moderne. 
Tome premier : De la Renaissance à Kant. (Un vol. 24 x 15 de 
307 pp. Louvain, Museum Lessianum, 1933 ; 24 fr. belges). 

On attendait avec vive impatience ce «précis d'histoire ». Voici 
un premier volume sur les trois que doit comporter l'ouvrage com- 
plet. Il reprend la période historique que l’auteur avait traitée une 
première fois déjà dans le Cahier I] du Point de départ de la méta- 
physique. L'œuvre de Kant et de ses successeurs sera examinée 
dans le second volume consacré à l’Idéalisme critique. Le dernier 
volume est réservé à la philosophie contemporaine. 

Ce que nous savions de la pensée de l’auteur nous permettait 
de prédire que son précis d'histoire aurait fait une large place à 
l'examen des filiations et des parentés proprement logiques des 
doctrines philosophiques. M. Bréhier écrivait récemment, faisant. 
allusion spécialement au P. Maréchal : « Le néothomisme contient | 
une thèse précise sur le sens de l’histoire de la philosophie ». Led 
cahiers parus du Point de départ ont montré que cette doctrine | 
précise, loin de nuire au sens historique de leur auteur, en favo- 
rise tout au contraire l’affinement. Le présent volume l’établit de 
façon plus éclatante encore. Il n'existe pas, à ma connaissance, de. 
manuel] d'histoire de la philosophie qui puisse être comparé à celui- | 
ci pour la prudence dont s’entoure l'historien ; nulle part cependant | 
il ne nous est mieux montré à quelles lois logiques inflexibles est | 
soumise la réflexion de tout penseur clairvoyant. | 

En vérité c'est moins une thèse précise « sur le sens de l’his-| 
toire de la philosophie » qui nous est ici présentée, qu’une thèse! 
précise sur le sens de la philosophie dans ses réalisations histo- 
riques. Le principal souci de l’auteur a été d'introduire ses lecteurs} 
le mieux possible dans l'intelligence profonde des doctrines signa- 
lées au cours de l’histoire, ce qui suppose nécessairement un ex- 
posé assez développé, relevant tous les points qui les nuancent de! 
façon essentielle. C’est pourquoi l’auteur a pris le parti de s’attar-! 
der longuement aux systèmes des grands philosophes qui ont gardék 
encore de nos jours l'actualité qui est celle des vrais classiques, | 
pour ne signaler des philosophes moins considérables que les doc-! 
trines qui sont nécessaires à l'intelligence des premiers. Ces grandes: 
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figures sont, pour le présent volume, Nicolas de Cuse, Descartes, 
Malebranche, Spinoza surtout, Leibniz plus longuement étudié en- 
core, puis plus brièvement Wolff, Bacon, Hobbes, Locke, Berkeley 
et Newton. Les systèmes de Condillac et de Hume sont réservés 
pour le volume suivant. 
Les chapitres les plus étendus sur Spinoza et sur Leibniz sont 
également, à notre avis, les plus réussis. Signalons spécialement la 
place importante que l’auteur a donnée dans ses études à l’œuvre 
mathématique des philosophes. La pensée de Leibniz nous est pré- 
sentée dans une étroite dépendance de ses travaux mathématiques. 
C'est sans doute la nécessité d'exposer assez en détail cette partie 
de l’œuvre de Leibniz qui a amené l’auteur à lui consacrer de si 
nombreuses pages. Celles qu'il a consacrées à l’infinitisme de Leib- 
niz sont parmi les plus heureuses. Peut-être l’auteur aurait-il for- 
mulé utilement dès la fin de son $ 109 la réserve importante qu'il 
apporte au 8 112 sur la mathématisation de la physique de Leibniz. 
Il serait regrettable qu'on n’en tînt pas compte dès cet endroit, et 
qu'on fit de la substance leibnizienne une pure fonction mathé- 
matique. 
Rappelons brièvement que l’auteur cherche la clef de l'évolu- 
tion des doctrines philosophiques, pour autant qu'elle soit soumise 
aux nécessités logiques, dans la doctrine de l’objet propre de l’in- 
telligence humaine. C’est la méconnaissance d’une certaine doctrine 
_ de l’abstraction intellectuelle qui a entraîné les philosophies mo- 

_ dernes dans les voies extrêmes du rationalisme et de l’empirisme. 
_ Cette thèse est d’autant plus remarquable que peu de scolastiques 
| contemporains ont tenté d'exposer la doctrine de l’abstraction avec 
les précisions et les nuances nécessaires. Les plus avisés d’entre 
eux se bornent à écarter comme impertinentes les interprétations 
évidemment simplistes qui se trouvent à la base des attaques dont 


! cette doctrine scolastique est l’objet. 


Le présent ouvrage, que des qualités historiques vraiment émi- 
nentes ne manqueront pas de répandre dans tous les milieux phi- 
L 

| losophiques contemporains, provoquera chez ses lecteurs le désir 


Dee s'informer plus exactement de la doctrine personnelle de son 

auteur. Ils voudront méditer le Point de départ de la métaphysique 
et les études sur l’Abstraction que notre revue a publiées en 1929. 
| Peut-être faut-il regretter que l’auteur, qui a apporté tant de 
| soin à nuancer l'exposé des doctrines historiques qu'il étudie, n'ait 


| pas trouvé le loisir de nuancer de même les allusions qu'il fait à 
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sa propre pensée. Quelques-unes des indications qu'il en donne 
pourraient en effet être interprétées de façon trop sommaire. Si 
l'on perd de vue l'opposition que l’auteur marque avec force entre 
le type noétique du platonisme et celui de l’aristotélisme, on pour- 
rait mal comprendre la thèse thomiste de l’objet propre et immédiat 
de l’entendement humain. C’est bien la « quiddité abstraite des 
choses matérielles »; mais l’accent est mis sur l’activité abstractive 
immédiate. Il ne s’agit nullement d’une intuition intellectuelle de 
l’« essence » des choses de notre expérience. De même lorsque la 
« quiddité des choses matérielles » est opposée à l’« ens qua tale », 
objet propre et direct de notre entendement pour Wolff et pour 


Duns Scot (p. 212, note), il convient de ne pas oublier qu'il s’agit | 
ici d'un « ens » purement formel, statique et univoque. Pour l’au- 


de la métaphysique abstractive », toute abstraction véritablement uni- 


versalisante posant implicitement mais objectivement l'être comme | 


être (voir ici même, 1929, pp. 38-39), et c’est bien «l'ens qua ens» 
qui est « l’objet formel total de l'intelligence » (ibid., p. 313). 


Louis DE RAEYMAEKER, Inleiding tot de wijsbegeerte en tot het 


thomisme. (Un vol. 21 x 13 de 271 pp. De wetenschappeliike biblio- | 


theek. Malines, Het Kompas, s. d. [1933]; 18 fr. belges). 

Nous attirons l'attention des lecteurs sur l’importante partie his- 
torique que contient cet ouvrage. On y trouvera un copieux cha- 
pitre qui traite de l’histoire de l’école thomiste depuis les origines 


jusqu'à nos jours. On y trouvera aussi, à côté d’un bref aperçu sur 


teur précisément « la métaphysique transcendante est l'âme cachée : 


l'histoire de la philosophie moderne, une vue panoramique sur la: 


philosophie contemporaine. À raison de son ampleur et de la jus- 
tesse de sa mise au point, cette étude mérite assurément de trou- 
ver place parmi les bonnes contributions à l’histoire de la philoso- 
phie. Signalons encore l'abondance et la précision des données bi- 
bliographiques qui en font une excellente introduction à la pensée 
contemporaine non moins qu'au néo-thomisme. 

(Une traduction latine de cet ouvrage a paru sous le titre : In- 
troductio generalis ad philosophiam et ad thomismum, 2° édition 
augmentée, Louvain, E. Warny, 1934 ; 20 fr. belges). 


Johannes HESSEN, Das Substanzproblem in der Philosophie der 


Neuzeit. (Un vol. 25 x 18 de 287 pp. Berlin, Diüimmler, 1932 ; 
9,80 Mk). | 
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Voici une étude considérable prenant pour objet le problème 
de la substance. Il semble que cette étude veuille préluder à un 
ouvrage doctrinal où l’auteur donnera la solution qu'il croit tenir 
de ce problème, et pour lequel il a sans doute réservé l'exposé 
développé des doctrines dont il s'inspire personnellement. Il n’en 
donne ici qu'une esquisse très brève. Ces inspirateurs sont, semble- 
t-il, Günther Jacoby, Hermann Schell, Max Scheler et Külpe. Le 
présent volume est un exposé historique qui s'efforce de grouper 
systématiquement les doctrines afin d'illustrer les différents aspects 
du problème. L'auteur a borné son horizon à l'Allemagne. Sauf les 
grands classiques (Descartes, Malebranche, Spinoza, Locke, Berke- 
ley, Hume), il a négligé les doctrines étrangères à l'Allemagne. Son 
information se limite également aux ouvrages de langue allemande. 
L'auteur ignore l'étude de KR. Jolivet sur La notion de substance. 
d’Aristote à nos jours ‘. I] ne tient pas compte davantage des ou- 
vrages français qui ont complété notre connaissance de Descartes, 
de Spinoza et de Leibniz. En particulier, dans son exposé de Des- 
cartes, il n'attribue pas sa vraie valeur à l'intuition réaliste de la 
substance du moi, et dans la philosophie de Leibniz il néglige en- 
tièrement le vinculum substantiale. Ces réserves faites, il faut ac- 
corder grand mérite, du point de vue de l’objectivité historique, 
aux divers chapitres qui composent cet ouvrage. Ils serrent de près 
la pensée qu'ils veulent traduire et renvoient abondamment aux 
textes originaux (ou aux traductions allemandes). 

Le groupement des diverses doctrines étudiées est assez heu- 
reux également. La première partie qui va jusqu'à Kant se dé- 
roule sur le rythme classique à trois temps : rationalisme (Des- 
cartes, occasionalistes, Spinoza, Leibniz, Wolff), empirisme (Locke, 
Berkeley, Hume) et criticisme. Le chapitre relatif à Kant est spé- 
cialement intéressant. Il traite des doctrines pré-critiques et de celle 
de la Critique. On eût désiré voir traiter encore les œuvres de la 
fin du philosophe. Mais c'eût été un travail bien laborieux et dont 
la réalisation nous aurait sans doute privé pendant longtemps du 
présent volume. 

La seconde partie se dispose suivant un plan symétrique à la 
première. Un premier groupe renouvelle le dogmatisme : c'est l'idéa- 
lisme de Fichte et de Hegel, à quoi s'oppose le réalisme de Herbart 
et de Lotze. Un second groupe reprend le positivisme : Avenarius, 


1 Nous en avons rendu compte ici, 1929, pp. 500-503. 
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Mach, Petzoldt, et plus radicalement Vaihinger. Vient ensuite le 
néocriticisme. L'auteur étudie les doctrines de Cohen, Natorp, Cas- 
sirer et Bauch. Ces divers chapitres sont d’une remarquable clarté. 
Ils rendront bien des services. Au cours de ces exposés l’auteur a 
montré comment, à la conception staticiste de la substance qui est 
celle de Locke : la substance est le support inaltéré des modifica- 
tions accidentelles, s’est substituée peu à peu une conception actua- 
liste qui réduit la substance à la fonction. Ce conflit entre substan- 
tialité et activité, l’auteur en étudie les formes les plus conscientes 
dans les systèmes d’'Ed. von Hartmann, de Wundt et de Paulsen. 
Enfin, en quelques pages un peu maigres, il signale qu'on tend de 
divers côtés en Allemagne, de nos jours, à revenir à la notion de 
substance, principe distinct des modifications apparentes, et à rap- 
procher les thèses extrêmes de la substantialité et de l’activité pures 
en des conceptions plus synthétiques. 

À vrai dire, la solution vers laquelle l’auteur s'oriente n’est pas 
développée à suffisance dans cet ouvrage. Mais il n'apparaît pas 
qu'elle doive être bien satisfaisante. En réalité le résultat de cette 
enquête historique, telle que l’auteur l’a menée, est plutôt de 
brouiller le problème ou, plus exactement, les problèmes relatifs 
à la substance. C’est que le problème de la substance ne peut se 
poser dans chaque système qu’à la suite de quelques autres plus 
primordiaux et en fonction de la solution qui leur est donnée. Si 
l’auteur n'a guère commis de contresens foncier dans l’exposé de 
chacun des systèmes qu'il étudie, il a négligé de mettre en lumière 
l’ordre essentiel suivant lequel les problèmes s’échelonnent pour 
chacun d'eux, et de montrer à quelles équivoques on s'expose en 
mettant en parallèle des problèmes qui portent les mêmes rubriques 
mais qui sont situés dans des perspectives différentes. 

Il y a sans doute, si l’on veut ainsi s'exprimer, un problème 
de la substance qui est primordial. C’est celui de savoir si l’objet 
de notre connaissance immédiate a véritablement la consistance et 
la réalité de l'être, et est, en ce sens, « de la substance ». Ce n’est 
que si ce problème est résolu affirmativement que la question se 
pose de savoir si cet être est unique ou multiple sous l'aspect même 
de sa consistance substantielle. Et enfin, si cet être ou certains de 
ces êtres se trouvent intérieurement structurés en un principe et en 
des puissances diverses émanant de ce principe. Ce n’est qu'à ce 
dernier stade que se pose la distinction de la substance et de ses 
accidents. Par après seulement on pourra se demander à quoi l'on 
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reconnaît la diversité des substances et comment on peut en péné- 
trer la nature propre. Il ne semble pas que ces diverses questions, 
l’auteur les ait clairement sériées. 

Il relève la doctrine scolastique suivant laquelle nous percevons 
d'abord (?) les accidents et concluons à la substance qui en est le 
sujet par un procédé de pensée discursif. Cela n’est vrai que lors- 
qu'il s’agit de déterminer la nature propre des diverses substances. 
Mais c'est commettre un contresens absolu que de croire que, pour 
la tradition scolastique, notre connaissance débouche primairement 
sur des accidents ou sur des phénomènes. L'existence d’une réalité 
qui a valeur en soi n'est pas une vérité postérieure conquise par 
voie discursive à partir de la perception de manifestations acciden- 
telles. 

L'auteur semble ne connaître qu’une tradition scolastique assez 
particulière et qui n’a avec le thomisme presque rien de commun. 
La distinction réelle implique pour lui la séparabilité. Seul le dogme 
de la transsubstantiation aurait amené les scolastiques à affirmer la 
distinction de la substance et des accidents. Ayant défini la distinc- 
tion réelle comme la séparabilité de deux réalités complètes chacune 
pour son compte, l’auteur trouve logique de faire de la distinction 
de la substance et des accidents une distinction simplement modale. 
Il semble ignorer que ces notions sont propres à certains scolas- 
tiques (en particulier à Suarez), mais qu à moins d’exclure saint 
Thomas de la scolastique, on ne peut en faire «la doctrine sco- 
lastique ». Îl est vrai que la néoscolastique allemande est assez 
encline à commettre cette même erreur. Ce serait lui rendre ser- 
vice que de traduire dans sa langue La structure métaphysique du 
concret selon saint Thomas d'Aquin de M. Forest. 


Renaissance 


Nicolas DE CUSA, De la docte ignorance. Traduction de L. Mou- 
LINIER. Introduction par Abel REY. (Un vol. 19 x 14 de 229 pp. Textes 
et traductions pour servir à l’histoire de la pensée moderne. Paris, 
Alcan, 1930; 20 fr.). 

C'est la première traduction française de l'ouvrage capital du 
grand Cusan qui nous est offerte ici. Sans doute l'intelligence du 
texte, tout pétri de formules scolastiques, n'est-elle point facilitée, 
tant s’en faut, par cette traduction; mais la lecture tout au moins 
en sera-t-elle plus aisée. M. Rey, pour introduire à cet ouvrage, 
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esquisse à larges traits la vie et l’œuvre de son auteur, en s’atta- 
chant aux traits nombreux qui font de lui «l’annonciateur de la 
pensée moderne ». Raccourci impressionnant. L'idée essentielle se- 
rait d’assigner comme but à la recherche intellectuelle, non la dé- 
couverte de « natures fermées » ou d’essences, mais l’approfondis- 
sement indéfini des « relations » qui composent le réel. « Vere scire 
est per nexus scire ». De là le mathématisme constructif de la 
méthode, dont le Cusan était pleinement conscient. C’est que l'in- 
telligible, pour Cuse, n’est point abstrait des choses, mais est 
« intérieur à l'intelligence » et « fonction d'intelligibilisation, si l’on 
peut dire ». M. Rey y voit une annonce de « la liberté de l’es- 
prit ». Cette thèse de méthode est en relation avec une concep- 
tion nouvelle de la puissance et de l'acte. La puissance, cessant 
d'être «le simple possible logique », s’identifie avec la tendance 
à être. 

Il nous paraît précisément que ce fut l'erreur de Cuse, laquelle 
remonte d’ailleurs à Occam et se prolonge à travers la pensée 
moderne, de vouloir édifier l’ontologie en coïncidence constante 
avec la pensée discursive dont on commençait à mieux analyser 
la structure. Mais n'est-ce pas la critique que saint Thomas adres- 
sait déjà au platonisme ? « Non enim est differentia inter Aristo- 
telem et Platonem, nisi in hoc quod Plato posuit quod res quae 
intelligitur eodem modo esse habet extra animam quo modo eam 
intellectus intelligit ». 


CÉSALPIN, Questions péripatéticiennes, traduction de Maurice 
DoroLLE. (Un vol. 19 x 14 de 241 pp. Textes et traductions pour 
servir à l’histoire de la pensée moderne. Paris, Alcan, 1929; 20 fr.). 

M. Dorolle nous présente ici la traduction de fragments impor- 
tants des Quaestionum peripateticarum libri quinque d'André Cé- 
salpin (1571). Les fragments choisis concernent spécialement la 
méthode de la philosophie, la théorie du premier moteur et de 
l'âme, et la biologie dont ils exposent la doctrine fondamentale et 
livrent les textes relatifs à la petite circulation du sang. Le traduc- 
teur a fait précéder ces extraits d’une importante étude sur la phi- 
losophie et l’œuvre scientifique de Césalpin. Il traite, un peu som- 
mairement, de la méthode de Césalpin, plus sommairement encore 
des grandes thèses sur Dieu et l’âme, et s’attarde, en des chapitres 
pleins d'intérêt, à la physique, à la biologie, à la psychologie, à la 
botanique et à la médecine de ce savant distingué. 
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La question de la méthode me semble traitée d’assez faible 
manière, d'un point de vue trop unilatéral : montrer en Césalpin 
une manière de précurseur, bien indécis encore, des méthodes de 
la science expérimentale moderne. Il ne paraît pas que les rap- 
ports qui relient Césalpin aux péripatéticiens ainsi qu'aux « moder- 
nistes » de la basse scolastique aient retenu l'attention de l’auteur. 
Ils sont en tout cas beaucoup plus étroits qu'il ne le donne à penser. 
L'auteur nous décrit le « réalisme » césalpinien de la connaissance 
sensible et intellectuelle. Il eût été intéressant de signaler que ce 
« réalisme » est très proche de celui d'Occam, c’est-à-dire qu'il est 
à peu près le contre-pied exact du « réalisme » d’un saint Thomas. 
Au point de vue de la méthode, Césalpin nous paraît marquer une 
étape importante sur la ligne qui conduit de l’occamisme au car- 
tésianisme. Surtout, l’auteur ne met pas en bonne lumière les fon- 
dements métaphysiques de la théorie césalpinienne de la connais- 
sance. Le chapitre qu'il consacre à la métaphysique de Césalpin 
n'est guère pénétrant. On eût aimé voir creuser davantage la doc- 
trine de la matière et de la forme qui est évidemment une des 
thèses essentielles de la métaphysique césalpinienne et qui semble 
proche de certaines conceptions arabes comme aussi de l’occa- 
misme. Îl est clair que l’auteur n'a pas l'intelligence des grands 
systèmes de l’aristotélisme latin ni de l’aristotélisme arabe. Il y 
aurait beau sujet de recherches dans ce domaine. Espérons que le 
présent essai y entraîne les travailleurs. Par contre on ne peut que 
louer les chapitres qui traitent des doctrines philosophico-scienti- 
fiques de Césalpin. 

La traduction est faite sur l'édition de 1593. On regrettera que 
le traducteur n'ait pas fait suivre d’une notation moderne les ren- 
vois de Césalpin à la version arabe d’Aristote. 


Giordano BRUNO, Cause, principe et unité. Traduction de E. 
NAMER. (Un vol. 19 x 14 de 219 pp. Textes et traductions pour 
servir à l’histoire de la pensée moderne. Paris, Alcan, 1930; 20 fr.). 

Voici une excellente traduction de l'ouvrage capital de Bruno. 
Elle réussit à suggérer le mouvement même de la phrase originale 
et la nature si particulière de la pensée de l’auteur. Au surplus ce 
texte obscur est fréquemment éclairci par des additions indispen- 
sables, des renvois, des notes explicatives et des sommaires. Il est 
précédé d'un bref résumé de la métaphysique brunienne, qui ne 
nous est point présentée, d’ailleurs, pour rationnellement cohérente. 
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Elle s’inspirerait du plotinisme, sur plus d'un point, et se serait 
construite, par système, en opposition avec les doctrines d’Aristote. 


XVII siècle 


Pierre HUMBERT, Un amateur : Peiresc (1580-1637). (Un vol. 
20 x 13 de 324 pp. Temps et visages. Paris, Desclée De Brouwer, 
1933:1307fr.). 

Dans un volume charmant autant qu’érudit, tout pénétré du 
parfum du plus aimable humanisme, M. Humbert fait revivre une 
figure fort sympathique du début du Xvii° siècle, et autour d'elle 
un milieu cosmopolite et une époque ingénue. Curieux de mille 
choses, sinon de philosophie, Peiresc, «le Pic de la Mirandole 
français », fut à la fois humaniste, linguiste, historien, chartiste, 
iconographe, épigraphiste, numismate, mathématicien, astronome, 
physicien, naturaliste, botaniste, physiologue, que sais-je encore! 
Dans plusieurs de ces domaines il fit d'importantes découvertes. 
Avec lui, l’on se meut dans la proximité immédiate de Gassendi 
qui fut de ses amis. Au reste il fut en correspondance avec tout 
ce qui portait alors un nom dans la religion, dans la politique, 
dans l'armée, dans les sciences, dans les arts, dans l’érudition. 


René DESCARTES, Regulae ad directionem ingenii — Règles pour 
la direction de l'esprit. Texte revu et traduit par Georges LE Roy. 
(Un vol. de la Bibliothèque de philosophie, 20 x 13, de XXI-223 pp. 
Pans Boivin, s. d..[1933]; 20/fr.). 

Le texte latin a été établi d’après l'édition d'Amsterdam et le 
manuscrit de Hanovre. L'éditeur a suivi la plupart des suggestions 
de Lachelier, adoptées d’ailleurs par Adam dans sa grande édition. 
Cependant il n'accepte pas la correction proposée pour le « sed 
etiam doctiores non facit » (p. 424, édition Adam) qu'il maintient 
ainsi en accord avec l'édition d'Amsterdam. 

En regard du texte latin, l'éditeur a mis une traduction qui en 
facilitera à beaucoup la lecture. On ne se dispensera pas cependant 
de recourir au texte. Nous lisons par exemple à la page 5 : «il n’est 
pas besoin d'imposer des bornes à l’esprit ». Descartes, lui, s'était 
servi du pluriel : «non opus est ingenia limitibus ullis cohibere ». 
Il s’agit en effet des esprits divers qu'il n’y a pas lieu d’enfermer 
dans leurs spécialités respectives. Tout au contraire, la thèse de 
l'unité de la méthode a pour conséquence de déterminer les limites 


Ouvrages récents sur la philosophie moderne 409 


(fort vastes sans doute) dans lesquelles doit se confiner l'esprit hu- 
main. Quant à la date des Regulae, l'éditeur penche, à la suite 
de Gouhier, pour l’année 1628. 


Stanislaus VON DUNIN BoRKOwWSKI, Spinoza. Bd. Il. Aus den 
Tagen Spinozas. Geschehnisse, Gestalten, Gedankenwelt. Erster 
Teil. Das Entscheidungsjahr 1657. (Un vol. 25 x 16 de 495 pP. 
Münster (Westf.), Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, 1933 ; 
20 Mk.). 

Le volume intitulé : Der junge De Spinoza. Leben und Werde- 
gang im Lichte der Weltphilosophie, avait placé son auteur, dès 
1910, au premier rang des spécialistes des recherches spinozistes. 
C'était une étude de la jeunesse de Spinoza qui préludait à un 
ouvrage monumental dont voici paraître maintenant le second vo- 
lume. Celui-ci groupe une série de recherches extrêmement fouil- 
lées qui sont centrées autour de l’année 1657, année décisive pour 
Spinoza, comme on sait, puisqu elle marque le départ d'Amsterdam 
après l'excommunication solennelle. L'auteur s'efforce principale- 
ment dans le présent volume de restituer par des inférences déli- 
cates et variées l’état d'esprit et les conceptions du philosophe au 
moment où il se trouve amené à considérer d’une vue d'ensemble 
l'horizon nouveau qui s'ouvre devant lui. 

Et c’est notamment la situation politique du moment qu'il n’a 
pu manquer de méditer. Ceci amène l’auteur à étudier spéciale- 
ment la politique de Jan de Witt. Le problème de la liberté de 
conscience était naturellement au premier plan des préoccupations 
de Spinoza; or il se trouvait étroitement lié à la conception même 
de l'Etat et aux maximes de gouvernement. L'auteur montre par 
un examen minutieux la place que prenait l’idée du droit-force 
dans les publications de l’époque. Il est probable que l'équation 
entre le Droit et la Force, que le Court Traité présente comme 
une conséquence d’une doctrine théologique, est née dans l'esprit 
de Spinoza sous la pression de considérations politiques non moins 
que par la vertu des déductions métaphysiques. 

Au reste le titre même du Court Traité indique combien les 
préoccupations politiques sont présentes à l'esprit du philosophe : 
« Korte verhandeling van God, de Mensch en deszelfs welstand ». 
Ce dernier mot est traduit par Appuhn de façon assez inexacte : 
« santé de l'âme ». Il faudrait dire plutôt « bien-être, prospérité, 
bonne fortune ». Le seul passage où le terme est employé dans le 
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Traité lui-même montre à l'évidence que le sens social et « bour- 
geois », loin d’en être exclu, y est en quelque sorte essentiel. 
Autour de cette idée centrale, l’auteur a groupé nombre d'infor- 
mations précises concernant le milieu politique de l’époque. 

Dans une section ultérieure de l'ouvrage, l’auteur dresse un 
tableau minutieux de la librairie philosophique et scientifique vers 
l'année 1657. L'intérêt de ces recherches déborde considérablement 
la figure même de Spinoza, sur lequel elles projettent des pinceaux 
de lumière nouvelle. 

Enfin, dans une dernière partie, de loin la plus importante au 
point de vue philosophique, l’auteur étudie le Court Traité un peu 
comme on ferait d'un palimpseste. Il veut en dégager les intuitions 
fondamentales. Il distingue à cet effet un état de pensée tout à fait 
primitif ou présystématique, qui commande en quelque sorte la 
manière dont les problèmes philosophiques sont abordés par Spi- 
noza, mais qui est susceptible de s’expliciter ultérieurement en des 
systèmes très divers. Le système spinoziste lui-même n'est que la 
réalisation d’une certaine de ces possibilités. Cette vision primitive 
est une position neutre dont le seul résultat nécessaire est d'écarter 
certaines constructions comme dépourvues de toute pertinence à 
l'égard des problèmes posés ou comme incapables de donner satis- 
faction à certaines exigences intuitivement perçues. Par cette intui- 
tion foncière Spinoza participe bien aux préoccupations qui ont 
donné naissance, dans le domaine des arts, au style baroque. 

La seule méthode pour saisir à travers l’œuvre systématique 
d'un philosophe cette intuition initiale dans son contenu prélo- 
gique, c'est la méthode préconisée par Dilthey, qui consiste à in- 
duire du groupe culturel auquel l’auteur a participé effectivement, 
le « style » propre qui commande à toute l’activité créatrice des 
esprits de cette époque. Cette façon naïve d’aborder le réel aura 
à s’expliciter dans la suite pour donner naissance à des thèses phi- 
losophiques systématisées. En elle-même elle est située en deçà du 
vrai et du faux, simple expression d’un style de l’âme. L'’historien 
de la philosophie doit découvrir d’une part ce «lieu » neutre où 
se meut la pensée d'une époque et déterminer d’autre part par 
quelle voie et selon quelle méthode de connaître les affirmations 
maîtresses d'un système déterminé s’y rapportent. Ce n’est qu'en- 
suite qu'il pourra espérer reconstruire l’histoire vraie de l'esprit 
humain. 


Cette intuition fondamentale de la pensée de Spinoza est une 
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saisie tout à fait primitive de l'infini pleinement subsistant et riche 
d'une infinité de propriétés, ne laissant au fini en propre aucune 
signification. L'idée de la nécessité absolue qui deviendra la clef 
de voûte du système de Spinoza n'est pas encore déterminée en- 
tièrement ici. Mais bien cette idée que le sens du fini et aussi le 
bien-être dès ce monde changeant ne peuvent se trouver que dans 
l'infini et l'éternel, que la philosophie n'est autre chose que la 
recherche de cette signification et de ce bonheur, et qu'il est ab- 
surde de douter de la possibilité de son entreprise. Cette autre 
idée encore, que tout mouvement et tout repos dans le monde 
corporel supposent une certaine maîtrise de l’espace par l'infini. 

Ce sont de pareilles intuitions qui, sous l’action de présupposés 
doctrinaux et méthodologiques dont l’origine est absolument indé- 
pendante d'elles, conduiront à des énoncés systématiques qui eux 
se situent dans l’ordre du vrai ou du faux et qui peuvent, comme 
il arrive trop souvent, trahir par certains côtés les intuitions elles- 
mêmes qui les supportent. Ainsi l'idée de la nécessité rigoureuse 
conçue sur le mode de la pensée analytique est une précision que 
le système ajoute à l'intuition fondamentale. De même la thèse 
que la réalité de tous les possibles n'est pas simplement la loi de 
l'infini mais qu'elle est actuellement réalisée dans le fini lui-même, 
thèse par laquelle Spinoza se sépare catégoriquement des autres 
penseurs de style baroque. 

Le Court Traité est essentiellement une tentative pour atteindre 
le bonheur en s’affranchissant de tous les esclavages, ce qui n’a 
paru possible à Spinoza que par l'union immédiate avec l'absolu 
et par une dépendance totale à son égard. Le besoin du bonheur 
est à ce point la source de toute la pensée de Spinoza que la 
vérité même ne pourra être pour lui que ce qui satisfait pleine- 
ment à ce besoin. C’est pourquoi la métaphysique spinoziste aura 
nécessairement une couleur strictement intuitiviste : seule une con- 
naissance intuitive sature la pensée et excite l'amour. 

L'auteur étudie de façon pénétrante la formation du système 
de Spinoza dans le Court Traité, en comparant les thèses qui y 
sont exprimées avec celles du Tractatus de intellectus emenda- 
tione et de l’'Ethique. I] analyse finement les relations de l'intui- 
tion foncière apparentée au baroque et de la méthode géométrique 
qui préside à l'élaboration du système. Enfin, il énumère les divers 
axiomes sur lesquels Spinoza fait reposer ses constructions et qui, 
sans qu'il semble toujours s’en douter, faisaient l’objet de contro- 
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verses pour ses contemporains. C’est une manière très recomman- 
dable d'inviter le lecteur à la critique personnelle. 

En somme, un ouvrage tout à fait considérable que le spécia- 
liste ne pourra se dispenser d'utiliser et dont la lecture récompen- 
sera largement ceux qui ne se laisseront pas rebuter par l’ordon- 
nance un peu lâche, les proportions mal équilibrées et l'expression 


parfois obscure. 


Harry Austryn WoLFsoN, The philosophy of Spinoza unfolding 
the latent processes of his reasoning. (Deux vol. 22 x 15 de xix-440 
et XI-424 pp. Cambridge, Massachusetts, Harvard University press, 
1934 ; 7,50 Dol.). 

Voici encore un travail considérable. Le point de vue adopté 
par l’auteur est nettement indiqué dans le titre sous lequel cet 
ouvrage avait été primitivement annoncé dans le Chronicon Spino- 
zanum. Il se présentait comme suit : « Spinoza the Last of the 
Mediaevals : a Study of the Ethica Ordine Geometrico Demon- 
strata in the light of a hypothetically constructed ÆEthica More 
Scholastico Rabbinicoque Demonstrata ». M. Wolfson étudie donc 
l'Ethique de Spinoza comme se situant dans le prolongement de 
la littérature judaïco-scolastique, c’est-à-dire qu'il voit dans les 
thèses laconiquement rédigées de l'Ethique une série de réponses 
critiques à des problèmes posés dans les disputes philosophiques 
des rabbins, des philosophes arabes, et accessoirement des sco- 
lastiques latins. 

Un trait plus spécial de la méthode de l’auteur c’est qu'il 
considère l'ensemble des matériaux sur lesquels s’est exercée la 
réflexion de Spinoza, comme un tout relativement homogène, 
comme constituant une manière de «tradition aristotélico-scolas- 
tique », plutôt que comme un complexe de courants philosophi- 
ques antagonistes et divergents. Pour le dire tout de suite, il nous 
semble que ceci est moins heureux. C’est sans doute ce qui a 
éloigné l’auteur de rechercher si la problématique de Spinoza, 
étoffée sans doute de matériaux empruntés à des écoles philoso- 
phiques assez diverses, n'est pas spécialement dominée par une 
tradition plus étroite qui régit réellement toute la perspective. 

Le problème des dépendances littéraires précises est des plus 
délicats, comme on sait, quand il s’agit de Spinoza. L'auteur 
croit pouvoir conclure avec certitude dans quelques cas : la dis- 
tinction entre natura naturans et natura naturata s'inspirerait direc- 
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tement d'un texte de saint Thomas. (Mais le seul argument c’est 
que Spinoza déclare emprunter l'expression (aux thomistes». C’est 
fort peu!) C’est chez Crescas qu'il se serait documenté sur le pro- 
blème de l’infinité de l'étendue. Mais le plus souvent l’auteur ne 
conclut pas à une dépendance littéraire immédiate. La littérature 
cabalistique peut avoir servi d’intermédiaire dans la plupart des 
cas. L'auteur l'a assez peu utilisée ; et peut-être n'est-il guère 
possible de le faire. Mais on peut se demander si cet intermé- 
diaire n'a pas pu avoir une importance majeure et s’il n’a pas 
en quelque sorte, comme on le croit assez généralement, déter- 
miné l'éclairage. 

Evidemment l'originalité de la pensée de Spinoza n’est pas un 
instant diminuée par ces recherches. Elle éclate au contraire, à tout 
moment : les termes et les axiomes sont empruntés à la tradition, 
mais ils subissent très généralement de profondes modifications de 
sens ; c'est que la plupart des thèses soutenues sont délibérément 
critiques à l'égard de la tradition. Mais elles prennent origine pré- 
cisément dans des problèmes et des difficultés que celle-ci propose. 
En vue d'établir cette thèse, l’auteur nous donne une espèce de 
libre commentaire de l’Ethique qu'il éclaircit par d'innombrables 
rappels littéraires. 

Déjà des philosophes juifs, et spécialement Bahya Ibn Pakuda, 
avaient donné le pas à l'éthique sur la métaphysique, à laquelle ils 
subordonnaient la psychologie (celle-ci se trouvait en relation plus 
étroite avec la physique dans le monde arabe), et ils ne traitaient 
de métaphysique que par manière de préambule à l'éthique. C’est 
chez eux également, et spécialement chez Maimonide, que Spi- 
noza a pu trouver des exemples caractérisés d’une rédaction d’al- 
lure géométrique. Si Spinoza a adopté la forme géométrique, ce 
n’est pas que sa doctrine déterministe exigeât ce procédé d’expo- 
sition, mais bien que, écrivant pour soi seul, il désirait formuler 
ses pensées avec le plus de concision possible. Tandis qu'elles 
étaient en réalité des positions critiques prises en face d’une lit- 
térature immense, Spinoza ne voulait point écrire à nouveau une 
interminable série de commentaires à la manière scolastique et 
entendait, peut-être même, oublier les origines littéraires de ses 
méditations. Originellement la doctrine de l'Ethique a été abordée 
par le menu détail des multiples problèmes que soulevaient les 
lectures de Spinoza, exactement comme sont rédigés les traités 
des rabbins et des scolastiques. Tout ceci, qui nous paraît assez 
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juste, ne suffit cependant point à expliquer le choix du procédé 
d'exposition rigoureusement géométrique. Mais cela prouve, sans 
aucun doute, que ce serait une erreur de croire que l'Ethique 
repose effectivement sur ses axiomes liminaires. 

Le commentaire que l’auteur nous donne de l’Ethique se pro- 
pose donc de nous faire assister à l'élaboration technique du sys- 
tème de Spinoza. L'auteur étudie, comme on voit, un stade de la 
pensée de Spinoza qui est postérieur à celui qu'essaie de restituer 
le P. von Dunin dans l'ouvrage que nous avons analysé plus haut. 
Non point, comme ce dernier, les intuitions fondamentales, présys- 
tématiques, ni non plus, et c’est regrettable, les premières données 
systématiques qui vont provoquer une cristallisation déterminée au- 
tour de ces intuitions primitives, mais la cristallisation elle-même 
en plein fieri, voilà ce qu'étudie M. Wolfson. Souhaitons qu'un 
historien d’une égale valeur tente de nous expliquer un jour le 
premier passage de l’état intuitif au processus de cristallisation, 
problème passionnant s’il en fut. 

Nous ne pouvons songer à suivre ici l’auteur dans l’énorme 
circuit de l'Ethique qui part de l’unicité de la Substance et se 
ferme sur la religion de la raison. Bornons-nous aux premières 
sections qui sont aussi bien fondamentales. Ecoutons parler l’au- 
teur 

Si l’on compare la définition spinoziste de la substance à la 
définition médiévale traditionnelle, la première différence qui saute 
aux yeux est qu à la note « quod est per se », Spinoza ajoute « et 
per se concipitur ». Cette innovation ne dérive point du cartésia- 
nisme, comme on l’a pensé. Elle ne trahit point non plus une 
modification essentielle de la notion traditionnelle de la substance. 
Cette notion traditionnelle est la suivante : la substance est ce qui 
n'est pas dans un sujet autre que soi-même, à moins d’être pro- 
prement la cause même de ce sujet (ceci pour réserver le cas de 
l’âme, cause de la vie du corps en qui elle réside). Mais à s’en 
tenir à cette notion, aucun être fini corporel ne peut être dit sub- 
stance : il existe nécessairement dans un lieu, d’ailleurs quelconque, 
lieu qui, selon la théorie aristotélicienne, lui est extérieur. D’autre 
part les êtres finis sont bien des réalités (Spinoza n’est point un 
idéaliste qui fait bon marché de ce qui gênerait ses théories: c’est 
un empiriste, tout comme les médiévaux et comme Aristote). Ce 
ne sont donc point, dit Spinoza, des accidents (qu’il définit comme 
de simples points de vue de l'esprit), mais de vrais modes réels. 
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La substance spinoziste ne s’opposera donc plus aux accidents, 
comme naguère, mais aux modes. La substance unique entretien- 
dra avec les êtres finis matériels, non tant la relation d’un sujet 
à des accidents, que celle d’un tout à ses parties. Point d’ailleurs 
du tout quantitatif que serait l'univers physique lui-même : cela 
compromettrait l’authentique réalité des parties qui le consti- 
tuent (?). Mais bien d’un tout formel, ou logique, comme en est 
le genre ultime à l'égard de ses subordonnés. Puisque la sub- 
stance est le genre suprême, et que le genre est nécessaire à la 
conception des subordonnés, Spinoza peut dire que la substance 
seule est « quod per se concipitur ». Sous cette tournure positive, 


Spinoza ne signifie en vérité rien que de négatif : «ce qui n’est 
pas concevable par un appel à une notion plus élevée ». Et 
l’axiome II est plutôt emphatique qui dit : «Id, quod per aliud 


non potest concipi, per se concipi debet ». 

Le lecteur aura sans doute vu s'élever dans son esprit bon 
nombre de difficultés contre ces interprétations et la probabilité 
de ces hypothèses historiques. Mais surtout il aura été frappé par 
l'étrangeté de ce que M. Wolfson présente comme étant la « tra- 
dition » aristotélico-scolastique. Il aura l'impression que nous nous 
mouvons ici dans une tradition assez spécifiquement judaïque, 
étrangère en tout cas et très complètement à l’aristotélisme tho- 
miste. 

Dans la démonstration de l’unicité de la Substance, les rai- 
sonnements que l’auteur signale comme sous-jacents aux énoncés 
de l’Ethique impliquent la thèse de l’équivocité absolue des con- 
cepts appliqués à Dieu et au créé ainsi que celle de l’émanation 
et de la préexistence d’une matière informe, thèse qui remplace 
celle de la création directe de la matière, laquelle est cavalière- 
ment rejetée comme contradictoire : les textes que cite l’auteur sont 
tous d’origine judaïque. La plupart sont tirés de Maimonide, Levi 
ben Gerson ou Hasdai Crescas. 

Spinoza applique à la Substance comme telle la thèse classique 
de l'identité en Dieu de l'essence et de l'existence, ainsi que la 
notion cartésienne de Dieu causa sui. De cette double prémisse, :1l 
conclut que rien ne peut se trouver en Dieu à l’état d'essence (ou 
d'idée) qui n'ait nécessairement aussi son existence « dans la Na- 
ture ». L'auteur ne relève point quelles conceptions inexprimées 


! : > ; 
seraient nécessaires pour rendre pertinent cet étrange raisonne- 


ment. 
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Est-il vrai, comme le veut l’auteur, que l’infinité de la Sub- 
stance n'a pour Spinoza qu'une signification négative, visant à 
exclure la possibilité d'aucune comparaison dans aucun ordre ? 
Mais alors d'où Spinoza peut-il conclure au nombre infini des 
attributs de la Substance ? Ne devait-il pas plutôt conclure sim- 
plement qu'il y a une infinité d’attributs que nous devons nier 
de Dieu? Mais l’auteur nous apprend que Maimonide, Crescas 
et Albo avaient déjà raisonné comme Spinoza. L'auteur invoque 
aussi le texte d’Aristote où il est dit que le plus est le propre du 
plus (si À est un propre de B, un propre de plus-B sera plus-A). 
Mais il ne s’agit pas seulement de justifier le « plus », mais bien 
le « pluriel » des attributs. 

Aussi l’auteur attribue-t-il à Spinoza la thèse suivant laquelle 
les attributs divins ne sont point distincts en Dieu lui-même et in- 
dépendamment de la considération de l'esprit humain. Les argu- 
ments par lesquels il appuie son interprétation nous paraissent bien 
faibles. 

S'il est vrai que très fréquemment Spinoza, lorsqu'il parle de 
l’attribut, connote expressément qu'il est le constitutif d’intelligibi- 
lité, ou ce par quoi nous concevons la substance, il ne faut pas 
perdre de vue que l'intelligence est pour lui une faculté stricte- 
ment réaliste. 

À quoi sert d'invoquer la critique spinoziste du réalisme des 
universaux? Îl est bien clair que Spinoza n'a pas conçu les divers 
attributs de Dieu comme des universaux emboîtés à la manière des 
genres et des espèces. 

L'unique texte où il affirme que les attributs ne se distinguent 
que d'une distinction de raison, ne vise pas les attributs au sens 
spécifiquement spinoziste, ni même les « propriétés », les « pro- 
pria » de Dieu, mais il vise explicitement les « Entis affectiones », 
« quaedam attributa », c’est-à-dire « quod per attributa denotavit 
Cartesius », et Spinoza étudie à cet endroit : necessarium et im- 
possibile, possibile et contingens, duratio, oppositio, ordo, conve- 
nientia, diversitas, subjectum, adjunctum, unum, verum, bonum 
(Cogitata, I, 3). Il ne s’agit nullement ici des attributs véritables : 
la Pensée, l'Etendue et l’infinité des attributs inconnus. De ceux-ci, 
il nous semble tout à fait contraire au génie de Spinoza d'affirmer 
qu'ils ne se distinguent que par le fait de la considération de 
l'esprit humain. Or c’est bien d'eux qu'il s’agit dans la thèse : 


Ouvrages récents sur la philosophie moderne 417 


substantia constans infinitis attributis. Dans la question de la sim- 
plicité divine, c’est eux surtout qui font difficulté. 

La doctrine spinoziste qui fait de l'étendue infinie un attribut 
de Dieu résulterait d'une critique des doctrines hébraïques de la 
création de la matière par intermédiaires. Ne pouvant adopter ni 
la thèse de la création de la matière ex nihilo, ni celle de l’éter- 
nité d'une matière incréée, Spinoza a été contraint, dit l’auteur, 
d'affirmer de Dieu un attribut matériel. Crescas marquerait une 
étape, lui qui faisait de Dieu le lieu d’un monde infini. Mais c’est 
Bruno et Henry More qui, les premiers, ont expressément pro- 
fessé un Dieu étendu. 

La théorie de l’émanation a laissé des traces dans le schéma 
spinoziste des attributs et des divers modes subordonnés. L'inno- 
vation essentielle consiste à faire refluer la matière jusqu’en Dieu 
sous la forme de l’attribut d’étendue. 

La distinction des deux attributs : la pensée et l'étendue, cor- 
respondrait, suivant l’auteur, à la distinction traditionnelle de la 
forme et de la matière. Mais Spinoza fait de l’étendue un attribut 
aussi « actif » que la pensée, puisque cet attribut donne naissance 
au mode infini immédiat : motus-et-quies, ce qui dispense d’un 
moteur extérieur. De plus, comme il nie que la pensée ait aucune 
influence motrice sur l'étendue, la nature de l'étendue n'est plus 
essentiellement relative à la pensée, comme la matière l'était à la 
forme. Il nous semble dès lors que c’est garder bien peu de chose 
de la doctrine traditionnelle et nous ne voyons pas l'utilité du 
rapprochement. 

Les modes infinis, immédiats et médiats (res fixae et aeternae) 
jouent dans le spinozisme un rôle analogue à celui qu'assumaient 
les substances séparées dans les systèmes médiévaux. 

Le problème du mode infini médiat de la pensée nous semble 
élégamment résolu par l’auteur qui voit dans la « facies totius uni- 
versi » un mode à la fois de l’étendue et de la pensée. 

Le chapitre où l’auteur étudie la question de l'infinité de l’éten- 
due est sans doute un des plus heureux de l'ouvrage. L'auteur iden- 
tifie la distinction spinoziste entre l'étendue infinie par la vertu de 
sa propre définition et l'étendue infinie par la vertu de sa cause, 
avec la distinction entre l'étendue comme attribut de la Substance 
et l'étendue comme mode. Il rapproche ensuite cette distinction de 
la distinction qu'avait posée Crescas entre la quantité incorporelle 
et la quantité corporelle ou, comme il dit encore, entre l'étendue 
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du vide et l'étendue du plein. Si ce rapprochement est autorisé (et 
les preuves qu’apporte l’auteur, sans être absolument péremptoires, 
sont d’un poids sérieux), il est permis d’en tirer une indication 
importante sur la signification de cette thèse spinoziste qui fait de 
l’étendue-attribut un indivisible. L’étendue-attribut n'est pas indi- 
visible purement et simplement, comme le serait le point, ni par 
pure négation, comme on dirait d’un son qu'il est invisible. Elle 
est en effet indéfiniment divisible, mais en puissance seulement, 
division qui ne peut pas passer à l’acte dans l’attribut, mais uni- 
quement dans les modes. Cette divisibilité «en puissance » de 
l’étendue-attribut n’entraîne nullement qu’elle soit « composée de 
parties » constituantes, et c’est par là, comme on sait, que Spinoza 
esquive les objections qu’on lui propose. — On trouvera sans doute 
assez neuve cette conception d’une « puissance » dont l’« acte » 
n’est réalisable qu’à un niveau de l'être inférieur à la puissance 
qu’elle actualise. Mais c’est bien en effet une conception essen- 
tielle à tout panthéisme. 

Le fonds « traditionnel » sur lequel la réflexion de Spinoza 
aurait édifié sa théorie de la causalité divine pourrait se résumer 
comme suit : Dieu n’est point la cause matérielle de l'univers, la 
matière n'ayant rien de commun avec lui. Dieu est à la fois la 
cause efficiente, la cause formelle et la cause finale de l'univers, 
ces trois genres de causes s’identifiant d’ailleurs avec la cause for- 
melle. — Nous nous sentons une fois de plus dans une tradition 
fort peu latine. 

Voici d’ailleurs qui vaut la peine qu'on s’y attarde. L'auteur 
semble croire que, pour les scolastiques chrétiens, seule la matière 
(comprenez : les êtres matériels) a été créée par Dieu ex nihilo, et 
que cette thèse signifie que si Dieu doit être dit le «lieu » de toutes 
choses, il ne peut pas l'être au sens propre des choses matérielles. 
L'auteur interprète le ex nihilo comme affirmant la nécessité, pour 
la création des êtres matériels, du concours d’une « cause maté- 
rielle » ou d'un principe analogue à l'étendue, lequel serait par- 
faitement étranger à Dieu et indépendant de lui. Par un singulier 
paradoxe la thèse de la création ex nihilo ne serait qu’un mauvais 
équivalent de celle de l’émanation. Evidemment on hésiterait à 
attribuer à Spinoza pareille interprétation de la notion de création 
qui en est la méconnaissance la plus complète. Peut-être s’enhar- 
dira-t-on par le fait que c’est là l'interprétation qu'adopte de nos 
jours pour son compte un hébraïsant aussi distingué que M. Wolfson. 
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La doctrine spinoziste consisterait à écarter de Dieu la notion 
de cause finale pour autant qu’elle impliquerait un choix arbitraire, 
et à lui appliquer au même titre celles de cause formelle (= eff- 
ciente) et de cause matérielle. 

Spinoza reprend à Burgersdijck la liste des propriétés de la 
causalité divine et il s'attache à montrer que son Dieu à lui les 
vérifie à bien meilleur titre que le Dieu de la tradition. P. ex. Dieu 
est cause universelle puisqu'il a créé la matière aussi bien que le 
reste, étant lui-même matériel. En outre, il n’a pas créé un monde 
particulier parmi les mondes possibles, mais il crée universellement 
tous les mondes possibles. 

En vue de déterminer la nature de l’immanence de Dieu au 
monde, l’auteur prend la peine de réfuter ceux qui croiraient que 
pour Spinoza Dieu n'est rien autre chose que la somme des êtres 
particuliers qui constituent l'univers. Effort bien superflu, faut-il le 
dire? Il est évident qu'on peut parler d’une certaine transcendance 
du Dieu de Spinoza. Mais en quel sens? La causalité immanente ne 
s'oppose point à la causalité transcendante, mais à la causalité tran- 
sitive. Elle signifierait que l'univers est en Dieu, et inséparable de 
sa cause, sans que la réciproque soit vraie d’ailleurs. (Cette formule 
conviendrait sans difficulté au Dieu du Christianisme, qui est radi- 
calement «séparé» du monde sans que le monde soit aucunement 
séparé de lui). Mais une autre relation est propre au spinozisme : 
c'est la relation de tout à parties ou d'universel concret à indivi- 
duels. Pour difficile qu’elle soit à expliciter, c’est bien celle-ci qui 
est affirmée dans le spinozisme. Elle n’a point d'équivalent dans 
la philosophie médiévale. Elle s’obscurcit plutôt qu'elle ne s’éclaire 
par le rapprochement avec la relation de l’universel au particulier 
ou celle de l’âme à l'être animé, les seules relations médiévales qui 
concilient l’intériorité avec la transcendance. 

Bref, M. Wolfson nous donne ici une étude des plus intéres- 
santes, mais qui, pour féconde qu'elle se révèle, ne laisse pas de 
décevoir un peu. Il a réussi bon nombre de rapprochements utiles 
et éclairants, mais il ne paraît pas avoir tiré lui-même tout le parti 
que le lecteur pourra tirer de ses recherches. Nous en avons dit la 
raison dès le début : c’est que M. Wolfson semble en quelque sorte 
prisonnier lui-même d’une « tradition scolastique » trop étroite dont 
il n’aperçoit pas, avec le recul nécessaire, les particularités. 

Ce volumineux travail est muni d'excellentes tables de tout 


, 
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genre qui le rendent plus indispensable encore à tous les cher- 
cheurs. 

Répétons, à la suite de l’auteur, qu’un Index abondant de 
passages philosophiques parallèles latins, hébreux et arabes serait 
un instrument de travail des plus précieux. Nul ne nous paraît plus 
désigné que M. Wolfson pour en entreprendre la confection. 


Paul VULLIAUD, Spinoza d’après les livres de sa bibliothèque. 
(Un vol. 22 x 14 de 103 pp. Paris, Chacornac, 1934). 

Dans ce travail, de bonne érudition, l’auteur passe en revue 
les ouvrages qu’on a trouvés dans le cabinet de Spinoza. Il nous 
donne mille détails sur ces volumes et leurs auteurs et essaie de 
préciser le motif qui a déterminé le choix du penseur. Les conclu- 
sions qu'il en tire n’ont pas beaucoup d’ampleur, quoi qu'il en 
pense. Il relève par exemple que, tandis que la bibliothèque de 
Spinoza atteste qu'il a eu le souci de se munir des meilleurs instru- 
ments d’information dans l’exégèse de la Bible et qu'il a fait un 
choix judicieux et abondant dans la littérature rabbinique, il a tenu 
également sans doute à connaître les textes du Christianisme, mais 
«n'a rien voulu savoir de sa théologie, sûrement de sa théologie 
ancienne tout au moins, ni de son exégèse proprement dite » et 
qu'a il n'a soumis son histoire à aucune sérieuse critique ». Mais 
il s’est complu à étudier les enseignements de Calvin. L'auteur re- 
lève un texte de Calvin, que Spinoza a pu lire en traduction espa- 
gnole (sa langue préférée) et où il est dit : « Je confesse bien sai- 
nement que Dieu est nature, moyennant qu’on le dise en révérence 
et d'un cœur pur... ». L'auteur attire aussi l’attention sur l’impor- 
tance de Clauberg qui est une des sources où Spinoza a pu puiser 
ses connaissances sur la tradition aristotélicienne ainsi que le désir 
de s'informer davantage des doctrines de Maimonide dont l’impor- 
tance. y est soulignée. Il relève aussi la présence de l’aristotélicien 
Keckermann (Systema Logicae, 1615). Enfin l’auteur signale l’ex- 
cellence du choix et le nombre des ouvrages scientifiques dont 
Spinoza a jugé utile de faire l'étude, mais il remarque la quasi 
absence de Kepler, que Descartes ne connaissait guère davantage, 
comme on sait. 


Henri SÉROUYA, Spinoza, sa vie et sa philosophie. (Un vol. 
21x16 de 85 pp. Paris, éditions Excelsior, 1933 ; 20 fr.). 


Cette plaquette, joliment illustrée de documents de l’époque, 
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esquisse dans un esprit fervent la vie et la philosophie de Spinoza 
envisagé surtout comme moraliste. En voici la conclusion : « En 
Spinoza ne réside pas seulement l'aspect de la grande Nature qui 
tend à l'infini, à l'éternel, mais il y a surtout l’amour qui implique 
la bonté, la douceur et la vie heureuse ». 


© John Locke, An Essay concerning the understanding, know- 
ledge, opinion, and assent. Edited with an Introduction by Ben- 
jamin RaND. (Un vol. 22 x 15 de LX-307 pp. Cambridge, Harvard 
University press, 1931: 3,50 Sh.). 

Nous avons ici, par les soins de M. Rand à qui nous devions 
déjà la belle édition de la Correspondance de John Locke et d'Ed- 
ward Clarke (1927), le texte intégral d’une première rédaction du 
fameux Essai de Locke. La page du titre est datée de la main 
même de son auteur : 1671, et tout donne lieu de croire que cette 
rédaction fut entièrement terminée cette année-là. Plus tard, pen- 
dant les années 1683-1689, Locke refondit entièrement son ouvrage 
pour rédiger An Essay concerning human understanding, qui fut 
livré à l'impression en 1690. Si l’on compare les deux rédactions 
l'on constate que le plan de l'ouvrage a été complètement rema- 
nié, mais que les idées essentielles sont déjà exprimées avec une 
clarté parfaite dès 1671. Il est remarquable que les passages fon- 
damentaux de l’Essai de 1690 reprennent à peu près littéralement 
les développements correspondants de la première rédaction. L’édi- 
teur a reproduit scrupuleusement le texte du manuscrit autographe, 
mais en modernisant la graphie et la ponctuation. Les rubriques 
qu'il donne aux divers paragraphes sont empruntées à la table 
dressée par Locke lui-même. Des renvois perpétuels facilitent la 


comparaison avec la rédaction de 1690. 


XVIII siècle 


Benjamin RanD, Berkeley’s american sojourn. (Un vol. 19 x 14 
de xi-79 pp. Cambridge, Harvard University press, 1932; 2 Sh.). 

L'auteur, qui avait étudié autrefois le séjour que Berkeley fit 
en Italie de 1713 à 1715 et de 1716 à 1721, s’est attaché mainte- 
nant à un séjour qu'il fit en Amérique de janvier 1729 à septembre 
1731. Berkeley poursuivait le généreux projet de fonder un collège 
missionnaire aux îles Bermudes. Mais des raisons d'ordre pratique 
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le poussèrent à s'établir d’abord sur le continent. Il choisit une 
campagne aux environs de Newport où il fit construire la ravissante 
maison de Whitehall, aujourd’hui transformée en musée berke- 
leyen. C'est en cet endroit qu'il écrivit l’Alciphron. Bientôt ce- 
pendant, Berkeley dut renoncer à son projet de collège aux Ber- 
mudes ; des amis essayèrent, mais en vain, de le décider à insti- 
tuer sa fondation à Newport. Berkeley rentra dans sa patrie sans 
avoir réalisé son rêve. Cependant son séjour en Amérique ne 
laissa pas d'être fructueux. L'auteur nous donne d'intéressants 
détails sur les occupations de Berkeley dans le Nouveau Monde 
et sur les générosités qu'il eut spécialement à l'égard des univer- 
sités de Harvard et de Yale. Il relève enfin plusieurs indices de 
l'influence directe que le philosophe anglais exerça dans ces divers 


milieux. 


Ernst CASSIRER, Die Philosophie der Aufklärung. (Un vol. 24 x 15 
de Xvi1-491 pp. Grundriss der philosophischen Wissenschaften. Tü- 
bingen, Mohr, 1932 ; 14,50 Mk.). 

Faisant pendant, en quelque sorte, aux grandes fresques histo- 
riques que l’auteur a consacrées à la philosophie de la Renais- 
sance (/ndividuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance, 
1927, et Die Platonische Renaissance in England, 1932), le présent 
ouvrage déroule devant nos yeux un vaste panorama de la philo- 
sophie du XVII siècle, ce siècle qui s'appelait lui-même « le siècle 
de la philosophie », «le siècle des lumières ». 

Ce que l’auteur a cherché à mettre en pleine lumière, c’est 
avant tout l'esprit qui anime cette époque, les courants culturels 
qui s'y manifestent et la nécessité historique des forces intellec- 
tuelles qui la travaillent. [l y a réussi dans une très large mesure. 

Au sortir de cette vaste revue, où se succèdent en bonne clarté 
tant de physionomies bien concrètes, où tant de penseurs, plus ou 
moins pénétrants, viennent dire leur mot le plus représentatif, le 
lecteur ne peut manquer de voir combien, à travers les efforts 
souvent presque anonymes de la pensée au XVINI° siècle, un travail 
s’accomplit qui prolonge les courants profonds de la Renaissance, 
tout en mettant à profit les méthodes rationnalisées par l’effort du 
Xvil° siècle. Mais, retrouvant une direction profonde plus conforme 
aux tendances vraies de la Renaissance, le XVI° siècle dépouille 
l'œuvre du XVII de ce que ce dernier y avait retenu de l'antique 
foi au transcendant, et il s'applique avec une conscience de mieux 
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en mieux dégagée, à interpréter le monde entier de l'expérience 
en termes à la fois strictement rationnels et entièrement immanents 
à cette expérience elle-même. Le lecteur aperçoit également com- 
ment la philosophie des lumières est l'étape dialectiquement néces- 
saire qui a conduit l'esprit humain du rationalisme propre au siècle 
précédent à celui assez différent qui domine la première moitié du 
xIX° siècle. 

Si tel me paraît le fruit de cet ouvrage considéré dans son en- 
semble, ce n'en est pas, à vrai dire, le thème. C'est plutôt une 
conclusion qu'il suggère, mais que l’auteur n’y a pas développée. 

La préface indique brièvement quelle est la force essentielle 
qui pousse la réflexion des penseurs du XVHI° siècle. Considérant 
moins le résultat de cette réflexion que la manière dont on la pra- 
tique de façon générale à cette époque, on peut dire qu’elle cherche 
à assurer l'autonomie de la raison humaine dans tous les domaines 
où elle est appelée à s'exercer. 

Le résultat propre de tout cet effort semble être d’avoir décou- 
vert que cette autonomie ne peut être assurée qu'en renonçant au 
nom de « l'esprit systématique » à l’« esprit de système ». Pour 
assurer la maîtrise de la raison de l’homme et l'empire absolu de 
la philosophie, il a fallu se déprendre de la passion de déduire qui 
fascinait les esprits du XVII‘ siècle. 

À vrai dire, si cette idée générale se vérifie pour chacun des 
domaines de la recherche auxquels l’auteur consacre un chapitre 
distinct (sciences de la nature, psychologie et théorie de la connais- 
sance, religion, histoire, droit et sociologie, esthétique), elle ne s'y 
manifeste pas d’une manière uniforme. Il faut distinguer surtout 
les sciences que le XViI° siècle a trouvées à un degré d'élaboration 
déjà satisfaisant, notamment les sciences physiques et naturelles, et 
d'autre part les sciences qu'il a eu à créer philosophiquement, sin- 
gulièrement l'histoire. 

Le travail accompli par les physiciens (Newton en particulier) 
a alimenté très efficacement l'enthousiasme universel pour les con- 
naissances rationnalisées. Dans ce domaine, l'analyse newtonienne, 
succédant à la déduction cartésienne, avait réalisé de façon très 
satisfaisante une sorte de réconciliation vécue entre le rationnel et 
le positif de l'expérience concrète. Grâce à de pareils travaux, la 
raison prenait conscience de pouvoir véritablement dominer son 
objet dans sa signification concrète et complexe. Le succès de la 
méthode analytique atteste une parenté profonde entre la nature et 
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l'esprit, parenté qui autorise les espoirs de l’Aufklärung, et ali- 
mente cette sorte de « libido sciendi » qui caractérise le siècle. 

À leur tour, les découvertes mathématiques (Leibniz) permettent 
d’entrevoir une universalisation de la méthode analytique qui sauve 
à la fois l’autonomie de l'esprit humain et l'autonomie du com- 
portement de la nature. D’une manière générale on glisse du géo- 
métrisme pur, d'essence trop « métaphysique » et d'apparence trop 
« transcendante » encore, à un relativisme mathématique (Newton 
et Condillac). Ici cependant une crise se produit. Les sciences, 
pour se soustraire à l'emprise de toute valeur transcendante, méta- 
physique ou géométrique, tournent au pur phénomémisme, lequel, 
avec Hume, déborde entièrement l’esprit du siècle. 

Bien d’autres courants sont analysés par l’auteur qui met en 
bonne place le travail des Maupertuis, des Diderots et des Buffons. 
Nous ne songeons pas à signaler ici tous les fleuves dont il décrit 
le cours. De façon générale tous tendent à délaisser l’idée d'une 
Raison, arsenal de vérités éternelles impérieuses, pour celle d’une 
raison instrument de découvertes, réalisant l’analyse et la recompo- 
sition du réel suivant une loi formulée par l'esprit humain et en- 
tièrement comprise de lui. 

Pour les sciences de l'esprit, la situation est différente. Elles 
ne sont pas encore constituées. Ni l’histoire, ni la science des 
religions n'offrent prise encore à la «raison ». L'auteur montre 
fort bien (c'est un des mérites essentiels de son ouvrage,) que si 
la philosophie de l’histoire et la philosophie des religions n’ont 
vraiment pris corps qu'au début du XIX° siècle, c’est au cours du 
XVII® et sous la poussée d’une problématique qui lui est propre, 
qu'elles sont apparues nécessaires et qu’elles ont fixé leurs prin- 
cipes essentiels. Et c’est en réalité le problème religieux qui a 
donné naissance à toutes deux. 

Adversaires décidés de toute religion aussi bien que partisans 
de quelque déisme ou de quelque religion naturelle, tous les pen- 
seurs du XVIII® siècle tendent à opérer une transposition, une « ré- 
novation » de l’idée de religion. Ils lui demandent désormais de 
confirmer leur foi en l’essentielle bonté de la nature et leur con- 
flance en cette rénovation du monde qu'entreprend la campagne 
des «lumières ». C’est comme une religion nouvelle destinée à 
fonder la valeur spéculative et l'efficacité morale des « lumières ». 
Il va de soi que le dogme de la chute originelle est universellement 
attaqué. 
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De façon générale on oppose à ce que l’auteur appelle le 
« Pathos religieux » du siècle précédent, le pur « Ethos » de l’ac- 
tion libératrice et optimiste. C'est au nom des valeurs « éthiques » 
(comprises même, nous semble-t-il, en un sens qui n'est plus fort 
éloigné des valeurs simplement « utilitaires ») qu’est menée, d’une 
manière générale, la lutte contre les religions ou contre la religion. 

Une certaine conception se dégage progressivement d’une reli- 
gion rationnelle, d'essence intemporelle, imposant l’idée de la tolé- 
rance à l'égard de toutes les formes contingentes de la religion. 
Mais c'est ici précisément que s’amorce le problème des relations 
entre l'absolu et l'historique. Progressivement, les formes contin- 
gentes de la religion prennent une signification de plus en plus 
positive. Un pas essentiel s'est accompli de Spinoza à Lessing. 
Lessing réalise le premier essai de synthèse entre « l'éternel » et 
le «temporel ». C'est lui aussi qui a fourni les principes que 
Herder a généralisés dans sa philosophie de l’histoire. 

Tels sont quelques traits amorcés, nous semble-t-il, dans l’ou- 
vrage que nous analysons. Peut-être donneront-ils quelque idée de 
l'intérêt qu’en offre l'étude, mais non de la richesse et de la com- 
plexité de son contenu. Une table onomastique supplée heureuse- 
ment au laconisme de la table des matières. 


CoNDORCET, Esquisse d’un tableau historique des progrès de 
l'esprit humain. Texte revu et présenté par O. H. Prior. (Un vol. 
20 x 13 de xxiv-243 pp. Bibliothèque de philosophie. Paris, Boivin, 
1933 ; 20 fr.). 

Cet ouvrage fut achevé le 4 octobre 1793 par un homme « pré- 
venu de conspiration contre l'unité et l’indivisibilité de la Répu- 
blique » et qui devait mourir en prison quelques mois plus tard. 
C’est un des livres les plus représentatifs du siècle, et, comme dit 
l'éditeur, « une sorte de résumé philosophique du XvVIHI° siècle ». La 
présente édition suit le texte de 1847, mais elle place entre cro- 
chets les passages, assez nombreux, qui manquent dans le manus- 
crit autographe de 1793, et dont on ne peut être assuré qu'ils sont 
bien de Condorcet. 


J. Dopr. 
(A suivre). 
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L. DE RAEYMAEKER, Introductio generalis ad philosophiam et 
ad thomismum. Editio altera recognita et aucta. Un vol. 25 x 16, 
vil-200 pp. Louvain, Warny, 1934 ; 20 fr. belges. 

Cet ouvrage constitue la seconde édition, largement dévelop- 
pée, de l’Introductio ad philosophiam thomisticam publiée par 
l’auteur en 1931 (cf. R. néoscol. de février 1932, pp. 120-121) et 
est en même temps une adaptation latine de son ouvrage néer- 
landais : Inleiding tot de wijsbegeerte en tot het thomisme. Nos 
lecteurs voudront bien se reporter à l'analyse critique de cette 
dernière publication, présentée dans la Revue néoscolastique de 
mai 1934, pp. 105-106. Il nous suffira d'ajouter que les mérites 
excellents de l'édition néerlandaise se retrouvent dans l'édition 
latine, et de souligner quelques-uns des caractères saillants de 
l’œuvre de M. De Raeymaeker. 

Notons d’abord qu'elle répond strictement à l’idée d’une intro- 
duction à la philosophie, et la chose est suffisamment rare pour 
qu'elle mérite d’être relevée. Une introduction est une vue du 
dehors ; elle ne suppose pas la solution des problèmes philoso- 
phiques ; elle doit être accessible au profane, qui y recourt pré- 
cisément pour pénétrer dans le temple de la sagesse. Or, que 
peut-on voir de la philosophie avant d'être philosophe ? On peut 
considérer (sans d’ailleurs la comprendre pleinement) l’histoire des 
philosophes ; on peut en dégager une notion vague et indécise de 
ce que les hommes considèrent comme le domaine de la philoso- 
phie, avec ses provinces et ses limites ; on peut s'initier à la vie 
philosophique concrète, incarnée dans les institutions scientifiques, 
les congrès, les encyclopédies, les collections, les périodiques, etc. 
L'auteur réalise pleinement ce programme et exclut délibérément 
tout le reste. 

Il faut louer également le caractère pratique de l'ouvrage. 
Grâce aux multiples renseignements concrets qu'il renferme, il sera 
pour l’apprenti-philosophe (et bien souvent pour le maître lui- 


Philosophie 427 


même) le livre de chevet que l’on consulte journellement et qui 
fournit, d’une manière sûre et rapide, les mille détails positifs 
auxquels on se heurte constamment dans le travail scientifique. 

L'édition de 1931 était ornée de quatre reproductions hors- 
texte : innovation heureuse, dont l'intérêt pédagogique est évident. 
Dans l'édition de 1934, c'est toute une galerie de philosophes 
célèbres qui s'offre à l’admiration du lecteur : Platon et Aristote, 
Augustin, Bonaventure, Duns Scot, Descartes, Spinoza, Leibniz, 
Kant, Hegel, Thomas d'Aquin, Suarez, Mercier, sans compter le 
Triomphe de S. Thomas de Traini et la reproduction d'une page 
autographe de la Somme contre les Gentils. 

Il convient de féliciter et de remercier l’auteur d’un livre qui 
répond si heureusement à l'attente de ceux pour qui il a été conçu 
et écrit. 

F. VAN STEENBERGHEN. 


Ugo SPIRITO, Scienza e filosofia. Firenze, G. C. Sansoni, 1933- 
XI: 20 x 14, 155 pp.: 12 lires. 

« Identifier sérieusement science et philosophie veut dire... avoir 
continuellement conscience du rapport dialectique entre particulier 
et universel » (p. 34). Le tout est dans la partie, «le macrocosme 
dans le microccsme » (p. 110). Dès lors, sous peine de garder quel- 
que chose d'inintelligible, de non scientifique, toute science, spé- 
ciñée par un « point de vue » particulier (p. 98), envisagera ce point 
de vue dans ses rapports avec le tout. Ce dernier devient ainsi le 
« contenu » commun de toutes les sciences (p. 102). Toutes les 
sciences — et pas seulement les sciences dites « philosophiques » : 
logique, morale, esthétique, etc. (pp. 57-63) — sont donc philosophie. 
De son côté, sous peine de ne rendre jamais raison de toute chose, 
la philosophie doit bien descendre jusqu'aux dernières ramifications 
de l'expérience particulière, y compris l'expérience historique (pp. 
137-154) et vulgaire (pp. 24, 38), y compris même l'expérience de 
l’action (pp. 12-13). Ainsi l’«intellectualisme » qui voulait réduire 
la réalité à quelques idées immobiles (pp. 19-20) fait place à l’« ac- 
tualisme » (pp. 12-13), expression adéquate du réel dans sa multipli- 
cité et son unité. 

L'auteur a raison de dire qu’une science séparée de la philo- 
sophie n’est plus que très imparfaitement science — un peu comme 
un organe séparé de l'organisme n'est plus que très imparfaitement 
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organe. Telle quelle pourtant, cette science morte reste très utile, 
ne serait-ce que comme une pièce anatomique dont on use pour 
comprendre le corps vivant. La dédaigner me paraît une grosse 
erreur. On pourrait faire une remarque analogue et inverse pour 
la philosophie séparée de toute donnée particulière. 

Mais débarrassée de cette erreur et de quelques autres très 
importantes — équivoque fondamentale sur l’idée de particulier et 
d'universel (pp. 22-29), panthéisme, idéalisme (p. 117) —, nullement 
essentielles à sa thèse comme l’auteur semble le penser, celle-ci, 
bien comprise, me paraît juste dans son fond, non seulement utile 
dans la lutte toujours nécessaire contre le psittacisme, mais encore 
— quoi qu'il paraisse à première vue — de nature à permettre de 
résoudre par des distinctions rigoureuses le problème si souvent 
décevant de la systématisation des sciences. En ce sens, j'admets 


volontiers que la « révolution » actualiste — si révolution il y a — 
soit définitive ou, comme dit l’auteur, « copernicienne ». 
Ch. RaNwEz. 


Ugo CAMERA, Problemi filosofici. Roma, Soc. Tip. À. Manuzio, 
1931: 25 x 16, 202-i5 pp.; portrait de l’auteur hors-texte : 15 lires. 

Ce volume reprend plus en détail les idées développées anté- 
rieurement dans un Saggio di un sistema di filosofia basato sulla 
suggestione. Malgré l'absence complète de division systématique, 
à laquelle remédie à peine un détestable index, on discerne deux 
problèmes principaux. D'abord le problème [métaphysico-] « gno- 
séologique ». L'auteur professe ce qu'il appelle un « superagnosti- 
cisme » (p. 92) qui n'a rien de spécialement redoutable, et aboutit 
à affirmer notre « incapacité naturelle » à nous représenter l’« être 
réel », le « noumène », etc., autrement que par un « pressenti- 
ment », par une «intuition » «confuse et fugace » (pp. 96-97). 
Ensuite le problème moral. L'unique mobile des actes humains 
est l’égoïsme. Tout soi-disant altruisme est pusillanimité, impuis- 
sance. L'auteur se qualifie lui-même de « spiritualiste idyllique » 
« passé au brutalisme » (p. 123). Ce brutalisme a au moins le mé- 
rite d'être franc. Les thèmes que je viens d'indiquer, et beaucoup 
d'autres, inspirent à M. Camera tantôt des effusions véhémentes, 
tantôt des argumentations fragiles, tantôt des formules paradoxales, 
pittoresques, amusantes. Quant à la valeur générale de son travail, 
il nous avertit lui-même dans la préface, « sans circonlocution de 
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fausse modestie, qu'il s’agit d’un livre digne d'être lu », et même 
d'«une des œuvres les plus profondes de l’époque présente » 


(p. 8). 
Ch. RANWEZ. 


Paul DECOSTER, professeur à l'Université de Bruxelles, De 
l'unité métaphysique. Epilogue philosophique. Un vol. 19 x 12, 
200 pp. Bruxelles, Lamertin, 1934. 

Œuvre de maturité et de sincérité, ce volume fut écrit en vue 
de répondre à des objections. Chemin faisant, l’auteur reconnut 
que, de l’ensemble de sa pensée, il fallait une revision sévère, un 
complément nécessaire, un définitif approfondissement. Aussi bien 
le centre de perspective a-t-il été déplacé et le moment de la syn- 
thèse concrète, diversement présenté. 

La Réforme de la conscience, parue en 1919, n’est pas, comme 
on le pourrait croire, le simple prologue d’une œuvre dont l’épa- 
nouissement comporterait Le Règne de la Pensée (1922), Acte et 
Synthèse (1928) et enfin De l’unité métaphysique (1934). Le pré- 
sent ouvrage embrasse tout l'exposé précédent et en est l’épi- 
logue. Abandonnant les métaphores, il faudra, en dehors des ex- 
pressions métaphysiques reçues, n employer de la langue vulgaire 
que les termes expérience, histoire et opinion. De plus, il faudra 
sortir du droit commun et du discours avec ses inévitables abstrac- 
tions. Ce sera chose pénible et quelque peu redoutable. 

La vie de l'esprit comporte un rythme en deux temps ; c’est 
une immédiate médiation, une synthèse concrète, un «en acte » 
dont le moment est expression seconde, et dont « position » et 
« affirmation » sont propriétés intrinsèques. On n'est pas dans 
l'identique, ni pourtant non plus dans le distinct, le multiple. 

Prochainement, dans cette revue, nous consacrerons un article 
à discuter les considérations importantes que renferme cet épi- 
logue. La pensée de S. Thomas y subit un regrettable gauchisse- 
ment qui la trahit, dû à un rapprochement non justifié, comme 
nous espérons le montrer, avec la théorie de la raison suffisante, 
de l’optimisme moral, des possibles et des vérités de soi nécessaires 
chez Leibniz. L’analogie des êtres dans l'être et les dichotomies 
métaphysiques : essence et être, matière et forme, substance et 
accidents, réalités incomplètes, y sont présentées sous un faux 
jour qui en enlève la profondeur et l’à-propos. Des réalités irré- 
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cusables comme les existences finies et le mouvement, la déter- 
minabilité réelle, y sont niées ou jetées à l'opinion. 

À M. Thirion (Rev. de Philos., juillet 1929) et à M° Van Molle 
(Rev. de l’Univ. de Bruxelles, 1928, n° 4) l’auteur accorde de bonne 
grâce qu'il a eu tort dans Acte et Synthèse de partir d’une défini- 
tion nominale de la synthèse pure, appelée à tort concrète ; que 
de plus il n’aurait pas dû prématurément recourir à l’histoire et 
au droit commun, au bénéfice d’un principe qui se flatte d’abolir 
le droit commun. Il faut qu'il y ait, non déduction, mais position 
première en acte. L'’inconditionné ne peut être posé à titre hypo- 
thétique ou problématique dans la pensée. Il se pose en bloc, 
d’une façon massive. Ce n’est pas le cogito de Descartes (res cogi- 
tans) ni l’unité transcendantale de l'aperception de Kant; ce n'est 
pas le sujet en acte de sujet, l’attualismo de Gentile. C'est la 
cogitatio «en acte ». Dans l'acte qui l’affirme, la proposition est 
non seulement indubitable, mais irrécusable. Dans un «en acte » 
de pensée, le doute ne peut s'affirmer ou s’introduire. Ainsi en 
métaphysique l'origine est partout et nulle part ; il n’y a pas à 
se demander d’où vient et où va la cogitatio. I] n'y a, il ne peut 
y avoir que « en acte » et pas acte mêlé de puissance ou acte pur, 
immobile en sa toute perfection, créateur du fini, étant lui infini et 
absolu en son identité, immotus in se permanens. Il n’y a ni forme 
ni matière; ni corps, ni espace-temps; ni subsistances, ni essences, 
ni contingence, ni nécessité. Il n'y a ni abstraits, ni possibles ; ni 
pluralité, ni sujet, ni objet, ni vérité, ni identité, ni erreur, ni con- 
tradiction, ni progrès, ni science, ni Dieu, ni fini, ni infini. Ou 
plutôt tout cela n'est que de l’histoire, de l'opinion humaine que 
dépasse le métaphysicien, que dépassent même le poète, l’artiste 
et le mystique. Il y a l’incommensurable, le non scientifique, le 
beau, le bien en rapport avec la cogitatio. À la métaphysique 
appartient la palme, sans preuve possible d’ailleurs. 

En tous ces développements, l’auteur déploie une virtuosité ad- 
mirable, une souplesse étonnante, une ingéniosité invraisemblable. 
Sa verve est merveilleuse et son style aussi désinvolte que sa pen- 
sée. La lecture de l'ouvrage n’est pas aisée ; on peut s’en rendre 
compte par ce que nous avons dit ; mais promptement, on reçoit 
le loyer de l'attention dépensée. 

En même temps que celui de M. Léonard Russell, professeur 
à l'Université de Birmingham, l’auteur a bien voulu inscrire mon 
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nom au seuil de son Epilogue. Je le remercie vivement pour l'hon- 
neur qu'il me fait. 

Sans inquiétude, mais pourtant avec cette joie « qui jaillit comme 
un éclair au cœur d'une sensibilité transformée par la conversion » 
(p. 139), nous reprendrons la discussion des idées de l'Epilogue et 
l'examen des difficultés présentées à l’encontre de l’intrinsécisme 
thomiste et de la création qui l’exprime métaphysiquement. 


N. BALTHASAR. 


Georges DUMAS, Nouveau Traité de Psychologie. Tomes Il et IIL. 
Deux vol. 24 x 16, 612-462 pp. Paris, Alcan, 1932-1933. 


Tome deuxième. 
Livre I. Les réactions élémentaires. 
Ch. 1. L'excitation et le mouvement (G. Dumas et H. Piéron). 
Ch. 2. Excitation psychique et sécrétion (A. Mayer). 
Livre Il. Les sensations (B. Bourdon). 
Livre III. Les états affectifs. 


Ch. 1. Le désagréable et l’agréable (G. Dumas). 

Ch. 2. La douleur et le plaisir (G. Dumas). 

Ch. 3. Les chocs émotionnels (G. Dumas). 

Ch. 4. Les émotions (G. Dumas). 

Ch. 5. Les besoins (G. Dumas). 

Ch. 6. Les tendances instinctives (G. Larguier des Bancels). 


Livre IV. Les images (J. Meyerson). 


Tome troisième. 

Livre I. L'équilibre et l'orientation (A. Ombredane). 

Livre Il. L'expression des émotions (G. Dumas). 
Ch. |. Historique et méthodes. 
Ch. 2. Les expressions préalables. L'étonnement, l'attention et la surprise. 
Ch. 3. Les expressions spéciales. La joie, la tristesse, la peur et la colère. 
Ch. 4. Réactions émotionnelles communes. La sueur, la chair de poule, le 

tremblement, le rire, le pleurer, le sanglot, les larmes. 

Livre III. Les mimiques (G. Dumas). 
Ch. 1. Les mimiques motrices et sécrétoires. 
Ch. 2. La mimique vocale. 


Livre IV. Le langage (A. Ombredane). 


Ces deux volumes du Nouveau Traité de Psychologie sont 
l'œuvre de sept collaborateurs et partant présentent des inégalités 
de valeur et des différences de conception. La partie due à M. Pié- 
ron est d’une grande clarté et d’une documentation très complète. 
M. G. Dumas s’est réservé la plus grosse part et à son sujet il con- 
vient de faire plusieurs remarques. 
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On sait que M. Dumas est le représentant attitré de la concep- 
tion qui prétend baser la psychologie tout entière sur l'observation 
pathologique. Les troubles mentaux fourniraient une analyse toute 
faite, présentant des fonctions psychiques d'un développement exa- 
géré et pour ainsi dire isolées les unes des autres. Cet état d’exa- 
gération et d'isolement permettrait une étude facile. Le vrai labo- 
ratoire de psychologie serait donc la clinique psychiatrique. M. Du- 
mas, aidé de quelques élèves, a essayé d'utiliser cette méthode. A 
examiner les articles qu’il donne dans les second et troisième vo- 
lumes du Nouveau Traité, on est bien forcé de conclure que sa 
méthode a été peu féconde. Sans doute ces articles de psychologie 
à base psychiatrique sont intéressants, mais leur intérêt n'est pas, 
je crois, vraiment scientifique, il résulte plutôt des anecdotes qu'ils 
contiennent. 

En y réfléchissant, on conçoit facilement l’étrangeté de cette 
méthode psychiatrique de la psychologie. Imagine-t-on la physio- 
logie basée sur la pathologie ? En réalité, les maladies mentales 
semblent bien consister, au point de vue psychique, en des ex- 
croissances anormales d'habitudes qui bouleversent profondément 
la personnalité et rendent en général l'observation très difficile. 
Sans doute les troubles psychiques présentent un intérêt pour la 
psychologie générale, mais un intérêt secondaire, la base princi- 
pale devant toujours être la vie normale. De plus, pour qu'elles 
puissent être utilisées, les observations cliniques doivent être faites 
d'une manière rigoureusement scientifique, au moyen des méthodes 
de la psychologie expérimentale et tout particulièrement de la psy- 
chologie individuelle quantitative. 

On pourrait reprocher aux articles de M. G. Dumas et à ceux 
de certains de ses collaborateurs leur manque de systématisation. 
Trop souvent, ils rassemblent, à côté d'observations scientifiques, 
des données littéraires, des anecdotes, tout cela non intégré dans 
un système, non examiné d'une manière suffisamment critique. 

Ces réflexions ne doivent pas faire perdre de vue la valeur du 
Nouveau Traité de Psychologie, source riche en renseignements de 
toute nature. 


À. FAUVILLE. 


VI. JANKÉLÉVITCH, La mauvaise conscience. Paris, Alcan, 1933: 
19 x 12, 162 pp. 


C'est sous une forme plus littéraire et moins technique que 
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celle de M. Stoker, qu'on reprend ici l'étude phénoménologique 
du remords et du repentir. Sans discussions ex professo, l’auteur 
s’assimile les influences de Kierkegaard et de Schelling, de Bergson 
et de Scheler, sans oublier celles de la tradition catholique. Il réus- 
sit à creuser davantage les analyses de Scheler et y ajoute des ré- 
flexions personnelles d’un grand intérêt. La psychologie, la morale 
et la critériologie s’enrichiront au contact de cette pensée informée, 
cultivée et pénétrante. Au point de vue de l’épistémologie, retenons 
la question suivante : « Ÿ a-t-il une conscience sans aucune dis- 
tance ? » (p. 29). Il semble bien que dans le remords « le même... 
est tout entier et du même point de vue objet et sujet, ou mieux 
encore — opérateur et patient... Cette contradiction est au fond de 
toute souffrance morale. D'ailleurs y a-t-il bien là contradiction... 
si l’on se représente l'esprit comme une totalité organique qui est 
perpétuellement « causa sui »2 » (pp. 30, 31). D'où un parallèle 
instructif entre la conscience spéculative et la conscience morale. 
Suit l'analyse des caractères propres du remords, en particulier de 
l'irréversibilité. Pour terminer, l’auteur examine la conscience paci- 
fée par le repentir, qui est nettement distingué du remords. 

Ce petit livre débute par une critique décisive de l’hédonisme 
et de l’utilitarisme : celui-ci est ramené à celui-là. L'auteur va mani- 
festement trop loin lorsqu'il dit, p. 25 : « La conscience morale est 
le sentiment que le plaisir en général ne vaut rien... (Pour elle,) ce 
n’est pas une ombre qu'il nous faut sacrifier, mais la nature elle- 
même » (p. 26). — Tout en étant fort respectueuses, ses interpréta- 
tions des moralistes catholiques nous semblent influencées par les 
attitudes protestantes. 

D'une inspiration pleine de noblesse, cette étude parle non 
seulement à l'esprit mais au cœur : elle joint aux qualités de 
l'exposé philosophique le charme d’un style agréable mais parfois 
trop facile. Regrettons surtout que M. Jankélévitch n'ait pas sondé 
les conditions métaphysiques du phénomène mystérieux qu'il ana- 
lyse : que nous révèle la structure du remords sur la nature de 
l'homme, biologique et spirituel, individuel et social, autonome et 
dépendant ? 

E. DE BRUYKE. 


B. H. MERKELBACH, ©. P., Summa theologiae moralis. T. III, 
De Sacramentis. Un vol. 22 x 15, de 959 pp. Paris, Desclée De 
Brouwer, 1933. 
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Ce volume achève la publication de cet excellent traité de 
morale. La matière en est, nécessairement, foncièrement théolo- 
gique. Cependant, le traité du mariage intéressera le moraliste 
philosophe. Deux parties de ce traité : de la nature du mariage 
et des obligations des époux, donnent d’utiles indications sur le 
droit naturel. L'auteur y manifeste les mêmes qualités que dans 
les précédents volumes. 

On regrette que l'ouvrage ne comporte pas d'’index général 
qui en faciliterait la consultation. 

P. HARMIGNE. 


Rudolf HoFMANN, Die heroische Tugend. Geschichte und In- 
halt eines theologischen Begriffes. (Munchener Studien zur histo- 
rischen Theologie, Heft 12). Un vol. 24 x 16, de xiv-220 pp. Mu- 
nich, J. Kosel et F. Pustet, 1933. 

Ce volume est une excellente thèse présentée pour l’acquisi- 
tion du grade de docteur en théologie. Avec le plus grand soin, 
l’auteur a suivi l’évolution de la notion de vertu héroïque, depuis 
Aristote jusqu'aux savants cardinaux Brancati de Laurea et Saenz 
de Aguirre. Il s’est imposé comme rigoureuse règle de méthode 
de recourir toujours aux sources, n'admettant que dans les cas 
peu importants les citations de seconde main. Ïl] a ainsi eu l’oc- 
casion de consulter neuf manuscrits inédits où la question des 
vertus héroïques se trouve exposée. 

Il étudie ensuite l'utilisation de la notion de vertu héroïque 
dans la théologie mystique et dans la procédure de canonisation 
et dégage enfin la parfaite conception qu'il faut s’en faire. L’au- 
teur arrive à cette conclusion que si la théologie chrétienne a donné 
à l'expression qu'Aristote avait employée incidemment, sans prévoir 
assurément le sort qui lui serait fait, une signification de plus en 
plus précise, elle n’en a pas tiré une notion proprement théolo- 
gique. L’héroïcité de la vertu n'en change pas la nature, elle marque 
simplement que l’homme la possède à un degré éminent et donc 
exceptionnel. 

L'auteur semble, avec raison, vouloir atteindre dans son travail 
le degré éminent de la vertu d’'exactitude. Il faut l’en féliciter et 
constater que ses efforts sont couronnés d’un succès qui ne com- 
porte que de bien petites ombres ‘. 


1 Des distractions, comme de ne pas citer S. Thomas parmi ses sources, de 
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Les travaux se multiplient aujourd'hui pour nous faire con- 
A > . , , 
naître l'histoire d'un mot ou d’un concept ; la présente thèse y 
mérite une place de choix. 


P. HARMIGNE. 


René JOHANNET, Voyage à travers le capitalisme. Un vol. in-12 
de 252 pp. Paris, Spes, 1934 ; 7 fr. 50 français. 

M. Johannet excelle dans ce genre d'ouvrages où la science se 
présente sous un visage humoristique. Il accomplit et fait accomplir 
à ses lecteurs un voyage à travers le capitalisme, comme Xavier de 
Maistre faisait un voyage autour de sa chambre et Jules Verne un 
voyage autour du monde, avec le même entrain et le même agré- 
ment pour ceux qui l'accompagnent. 

Ce lui est occasion de disserter d’une foule de sujets qui ont 
trait à la genèse, à l’évolution, à l’état actuel, à l’avenir du capi- 
talisme, et de soumettre une fois de plus à la critique le marxisme 
aussi bien que le libéralisme ; ce lui est l’occasion surtout d'émettre 
une foule de suggestions intéressantes, dont le lecteur fera son pro- 
fit, à moins qu'il ne veuille y chercher l’amorce d’études plus ap- 
profondies portant sur des points déterminés. 

On ne résume pas un pareil livre, tant les aspects envisagés y 
sont multiples; mais on peut affirmer à coup sûr qu'il incline à la 
réflexion, qu'il oblige même à fixer l'attention sur les problèmes 
économiques de l’heure présente et sur les diverses solutions pro- 
posées. La solution, pour M. Johannet, se dessine dans le sens d’un 
capitalisme amendé, non plus à base individualiste, mais organisé 
dans un cadre corporatif, respectueux des valeurs morales trop mé- 
connues par les systèmes économiques qui dominent la plus grande 
partie du xix° siècle. 

G. LEGRAND. 


Marcel LALLEMAND, Le Transfini. Sa logique et sa métaphysique. 
(Bibliothèque française de Philosophie, 3° série). Un vol. 20 x 13 de 
302 pp. Paris, Desclée-De Brouwer, 1934. Prix : 25 fr. 

Le lecteur non initié suivra sans difficulté l’exposé que fait l’au- 
teur de la théorie cantorienne des nombres cardinaux transfinis ; 
nous n’oserions dire la même chose du chapitre consacré aux nom- 


germaniser le titre de la Revue néo-scholastique et le nom de Godefried de Fon- 


taines (p. 76, n. 102). 
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bres ordinaux, qui est moins clair : la matière est, d'ailleurs, par 
elle-même, plus difficile. 

M. Lallemand n'’aborde la critique des idées de Cantor qu'après 
avoir précisé le sens de certains termes employés dans cette matière. 
Sa position est claire : il est infinitiste, mais non cantorien. Cette 
position repose, en dernière analyse, sur la distinction entre multi- 
tude ou ensemble d'objets, et nombre. Un ensemble d'objets, par 
exemple, l’ensemble des étoiles, peut être transfini : l’auteur le 
prouve en réfutant les arguments donnés par les finitistes. Mais 
l’ensemble des nombres entiers est indéfini, non transfini : c’est la 
négation du postulat fondamental de Cantor, pour qui l’ensemble 
de tous les nombres cardinaux finis est donné dans sa totalité. 
M. Lallemand se rencontre donc avec Poincaré et M. Borel, ce 
qui, sans être une preuve de la vérité de sa thèse, n’en constitue 
pas moins une prescription en sa faveur. Nous ajouterons qu'à 
notre avis, il est plus fidèle à la pensée de S. Thomas que d’autres 
philosophes qui ont traité de la même matière en se réclamant de 
l'autorité du grand Docteur. 


À. GRÉGOIRE, S. J. 
Histoire de la philosophie. 


H. A. WoLrsoN, Crescas critique of Aristotle. (Harvard Semitic 
Series, vol. VI). Cambridge (Mass), Harvard University Press, 1929: 
25 x 17, xvi-759 pp. Prix : 6 dollars. 

Il est malaisé de montrer en quelques pages toute la valeur de 
ce livre remarquable. C’est une étude approfondie, à la lumière des 
sources grecques, juives et arabes, d’une partie de l'ouvrage de 
Hasdai Crescas, le Or Adonai. L'auteur ne fait pas la comparaison 
entre Crescas et les scolastiques, mais sa publication rend ce tra- 
vail souhaitable et un peu moins ardu. 

Une courte préface (1-xli) fournit quelques indications sur la vie 
de Crescas (Barcelone, 1340 - Saragosse, 1410), la délimitation précise 
de l'ouvrage et les circonstances de sa publication. 

Une bonne introduction, très développée, divisée en six cha- 
pitres, étudie les questions littéraires et historiques, présente d’une 
façon systématique les différents thèmes de la philosophie de Cres- 
cas et en critique la valeur (1-129). Suit le texte critique édité à 
l’aide de onze mss., le texte de la première édition de Ferrare 
(1555) servant de base à l'édition (130-318). Le commentaire de 
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l'auteur, sous forme de notes aux vingt-cinq propositions étudiées 
par Crescas, constitue la partie la plus considérable de l'ouvrage 
(319-700). Une bibliographie générale et spéciale assez sommaire, 
composée pour la plus grande partie d'ouvrages antérieurs à 1920, 
et toute une série d'index fort pratiques terminent le volume : index 
des matières et des noms de personnes, index des citations d’au- 
teurs grecs, arabes, juifs et autres, index des termes hébreux, arabes, 
grecs, latins. On peut regretter, à plus d’un point de vue, qu'’achevé 
substantiellement en 1918, l'ouvrage n'ait pu être publié qu’en 1927. 

Le Or Adonai de Crescas contient quatre livres. Chacun des 
trois premiers est subdivisé en « summulae », celles-ci en chapitres. 
Les 25 premiers chapitres de la première somme du premier livre 
sont conçus comme des preuves des 25 célèbres propositions de 
Maimonide. Les 20 premiers chapitres de la seconde somme du 
livre premier renferment des critiques sur 20 des 25 propositions. 
Ce sont ces deux «sommes » qui font l’objet de l’étude de M. Wolf- 
son. L'auteur espère publier bientôt le reste du livre | sous le titre : 
Crescas on the existence and attributes of God. 

Plus d'une fois les érudits juifs ont attiré l'attention sur la phi- 
losophie de Crescas et plus d’un ouvrage partiel avait paru quand 
M. Wolfson entreprit son travail d'ensemble. Ce travail mérite toute 
l'attention. Avec une rigueur scrupuleuse, l’auteur note le moindre 
doute relatif à son interprétation. Il fait preuve d’une immense 
érudition. Nous souhaitons vivement qu'il puisse achever bientôt 
son œuvre. 

Hasdai Crescas est une personnalité de marque. Grand rab- 
bin des Juifs d'Aragon, il prit leur défense au cours de leurs per- 
sécutions et écrivit aussi une réfutation des dogmes chrétiens. 
Son importance dans la philosophie juive et même dans la philo- 
sophie générale s’est manifestée plus d’une fois. Il a influencé Pic 
de la Mirandolle, qui a connu ses critiques par un élève juif inconnu. 
Spinoza avoue lui-même avoir puisé chez un Rab. Hasdai et Bruno 
semble aussi tributaire de Crescas. Crescas est un critique bien plus 
qu'un commentateur. Îl veut réfuter l’aristotélisme et montrer la 
faiblesse de ses arguments tels qu’on les trouve encore chez Maimo- 
nide. Durant les XIII® et XIV° siècles les quatre principaux commen- 
tateurs du Moreh s’en sont tenus exclusivement aux 25 propositions 
de Maimonide : tels Altabrizi, Hillel ben Samuel ben Eleazar de 
Vérone, Zerachia Gracian et Jedaia Bedersi. Ils ne sont pas allés 
jusqu'à la source des propositions, c'est-à-dire Aristote lui-même. 
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Le mérite de Crescas consiste en grande partie dans l’entreprise de 
ce travail considérable, couronné de succès dans une bonne mesure. 

Crescas est considéré par l’auteur, non seulement comme un 
des précurseurs des méthodes critiques, mais comme un des prin- 
cipaux représentants de la philosophie juive en contact avec l'aris- 
totélisme. Et si, malgré toute l’imperfection des traductions succes- 
sives d’Aristote, qui finirent par donner une version fort obscure, 
Crescas a compris Aristote au delà des termes de la version hé- 
braïque qu'il possédait, il le doit, selon l’auteur, à une tradition 
ininterrompue de l’enseignement aristotélicien parmi les Juifs et les 
Arabes. L'auteur a étudié toutes les sources de Crescas, il détermine 
et justifie le sens exact des mots et expressions hébraïques et les 
compare avec celles d’autres auteurs. 

Il ne s’agit en aucune façon de voir en Crescas un théologien 
opposé à la méthode philosophique, comme il semblerait à pre- 
mière vue. Crescas est un Juif croyant qui a un respect sans bornes 
pour la Thora. Tout ce qui s’y oppose ne peut être une philosophie 
vraie. Ce qu'il critique, c’est la rationalisation pure et simple de 
la religion. Et quand il s’agit de défendre sa religion, il opposera 
bien aux arguments dialectiques des raisonnements du même genre, 
mais pour lui personnellement, la religion n'apparaît pas comme le 
fruit d'un raisonnement, mais comme l’objet d’une croyance. 

Relevons quelques thèses de Crescas opposées à celles d’Aris- 
tote. Dans la physique une certaine dualité est admise : matière et 
forme; mais la matière est un substrat existant, amorphe et diver- 
sifié par les quatre éléments. Crescas développe amplement, avec 
force subtilités, les notions d'espace et d’infini. Un espace vide est 
possible et l’espace est même antérieur aux corps. Cet espace est 
infini, image de Dieu. Crescas part d’une définition de l’espace dif- 
férente de celle d’Aristote. Espace pour lui égale étendue. Le 
monde matériel peut être infini en grandeur, cela ne répugne aucu- 
nement. Pour le temps et le nombre il arrive à des conclusions ana- 
logues, qui rappellent les idées de Gersonide. Toutes ses critiques 
dirigées contre la physique d’Aristote en arrivent à admettre la 
non-répugnance d’une série infinie de causes. Toutefois l'existence 
de Dieu reste démontrable et se prouve par l’existence même des 
choses. Dieu est cause complète de tout être et le monde dépend 
entièrement, en son être, du Créateur. 

Crescas critique aussi les notions de mouvement et de chan- 
gement, qu'il distingue comme plusieurs penseurs juifs et arabes 
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d’ailleurs. Le changement se fait sans le temps tandis que tout 
mouvement implique l’idée de temps. Ces discussions sont ample- 
ment développées. 

On le voit, en donnant une synthèse de cette doctrine et en 
la situant dans l’évolution de l’enseignement juif, M. Wolfson a 
apporté une contribution de grande valeur à l’histoire de la philo- 


sophie du moyen âge. Werner PEETERS. 


Isaac HUSK, Sefer ha ‘Ikkarim. Book of Principles by Joseph 
Albo. Philadelphia, The Jewish Publication Society of America, 
1929-30. Cinq vol. 17x11, xxvin-204, 219, 351, 272, 273-597 pp. 

Le Sefer ha ‘Ikkarim de Joseph Albo a connu une grande vogue 
parmi les juifs. Plusieurs éditions successives, ainsi que des traduc- 
tions en toutes langues l'ont divulgué largement dans le monde juif. 
Il en existe un bon nombre de commentaires. Mais dans ces édi- 
tions on s'était très peu préoccupé de restituer le texte primitif ; 
des omissions assez graves parfois et des déformations non moins 
importantes avaient fortement atteint le texte original. Une édition 
complète et critique s’imposait. Nous la devons à M. Husik, pro- 
fesseur de philosophie à l’université de Pensylvanie, l’éminent his- 
torien de la philosophie juive du moyen âge. 

Comme base de son texte critique il a pris la première édition 
de Soncino (1485) et un ms. de Paris (Zotenberg 740) de 1454. Il a 
revu l'édition de Soncino à l’aide d’une copie de la B. Nat. et de 
deux copies différentes qui reposent au Jewish Theological Semi- 
nary de New York. Pour les cas douteux il a eu recours à trois 
autres mss. de dates différentes (1469, 1474, 1499) et à un ms. non 
daté. L’apparat critique donne toutes les variantes du texte hébreu 
des cinq mss. La traduction anglaise en face du texte hébreu porte 
en note l'identification de toutes les citations. Dans une courte intro- 
duction (xv-XxxVIII) l’auteur explique la genèse de l'ouvrage d’Albo 
et donne quelques détails sur son auteur ; il décrit et justifie sa 
méthode d'édition. Une bonne bibliographie spéciale sur Albo 
(501-5) et une série d’index complètent l'ouvrage : index des 
sources citées (505-8), des citations bibliques (509-28), des citations 
rabbiniques (529-35), des citations d’Aristote (536-39), additions et 
corrections (540-64), index général très complet (565-97). Chacun 
des cinq volumes contient le fac-similé d'une page des différents 
mss. utilisés. 

Le texte hébreu commence par une table des matières très dé- 
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taillée et bien ordonnée qui fait penser à certaines éditions modernes 
de S. Thomas. C’est l’œuvre d’'Albo même (1-35). M. Husik donne 
également une traduction anglaise de cette table. 

Vient ensuite une introduction d’Albo où il montre l'objet et 
l'importance de son étude. Puis les quatre livres. Le premier re- 
cherche le nombre des dogmes fondamentaux et dérivés et les 
caractères propres à une loi divine. Le second traite de l’existence 
de Dieu (premier dogme) et des vérités qui en dérivent. Le troi- 
sième explique la révélation divine de la Thora (deuxième dogme) 
et le quatrième discute le troisième principe : la récompense et le 
châtiment. 

Ces trois vérités sont nécessaires à toute religion révélée (I, 15). 
Albo semble volontiers admettre la possibilité de plusieurs religions 
révélées (mais il n’accepte ni le Christianisme, ni l’Islamisme). Par 
l’étude de ces trois dogmes et des vérités connexes, l'ouvrage d’Albo 
constitue un traité complet de la philosophie de la religion juive. 

Les propositions déduites des trois dogmes donnent plus de 
clarté aux principes fondamentaux mêmes et constituent, selon 
Albo, un véritable critère de véracité des différentes religions. Le 
rationalisme pur et simple est en contradiction manifeste avec ces 
principes puisqu'il exclut toute surnature. L’Islam et le Christia- 
nisme ne sont pas des religions révélées. De l'Islam Albo n'a plus 
rien à craindre. Par contre il veut montrer que le Christianisme est 
en contradiction avec les trois dogmes essentiels à toute religion 
vraie. En effet il enlève à l'être de Dieu son unité parfaite par la 
distinction des trois personnes. De plus, le corps du Christ s'oppose 


à la simplicité et à l'immatérialité divines, et au nom de l'évidence ! 


sensible il faut avouer que la transsubstantiation est une impossibi- 
lité métaphysique. Albo s'efforce ainsi de démontrer philosophique- 
ment, et parfois aussi historiquement, la fausseté du Christianisme, 
opposé non seulement à la loi de la nature que Dieu pourrait encore 
changer par miracle, mais contraire à la raison elle-même : il im- 
plique des contradictions en son essence, ce qui répugne à Dieu 
(che lle: 22). 

Quand le pape d'Avignon Petro da Luna (Benoît XIII) con- 
voqua en 1413 les principaux docteurs juifs à une conférence con- 


tradictoire à Tortosa, Joseph Albo de Doroça s'y rendit et s’y | 


montra un des plus acharnés défenseurs du Judaïsme et du Tal- | 


mud. Quand plus tard il écrivit son Sefer ha ‘lkkarim (livre des 
dogmes, mais dogme pris dans le sens de principe fondamental) 


Histoire de la philosophie 441 


il se rappela assurément maintes discussions de ces séances (cfr 
1. III, c. 25) où le juif converti Jérôme de sainte foi (Joshua ben 
Joseph ibn Vives ha Lorki) lui servit la réplique. À part cette note 
spéciale, le Sefer ha ‘Ikkarim se rattache à la même littérature phi- 
losophique juive médiévale que le Moreh Nebukim de Maimonide 
ou le Or Adonai de Crescas. Cette littérature fut très goûtée. Bien 
qu'Albo soit un des derniers représentants de ce genre, sa méthode 
de travail est restée toute rabbinique. Des élévations pieuses alter- 
nent avec des considérations métaphysiques, des questions de psy- 
chologie avec d’autres purement théologiques, sans tenir compte de 
la marche logique de la pensée. Toutefois les raisonnements d’Albo 
sont limpides, alertes, de forme élégante, mais ils cachent souvent 
un fond beaucoup moins solide. Albo a été l’élève de Crescas. 
Celui-ci avait déjà réduit à six les treize dogmes de la foi juive de 
Maimonide : Albo les réduira à trois, mais les autres subsisteront 
comme dérivés. Il a connu la plupart de ses prédécesseurs juifs et 
autres. Î[l a étudié la philosophie, la théologie et la Cabale, les 
sciences, la médecine et l’histoire. I] emprunte largement à ses 
devanciers et à ses contemporains et les cite parfois. Crescas est 
largement exploité ; il est cité deux ou trois fois. Aristote est uti- 
lisé, mais n'est jamais cité. 

L'édition de M. Husik mérite tous les éloges. Le nom de l’au- 
teur est déjà une recommandation. Sa vaste érudition, aidée encore 
des conseils de plusieurs de ses collègues, ont fait de cette édition 
et de cette traduction un ouvrage de première valeur. 


Werner PEETERS. 


Francesco OLGIATI, Cartesio. Milano, « Vita e pensiero », 1934; 
25 x 16, xu1-329 pp. ; 20 lires. 

Quelle est « l'idée centrale et unificatrice » du RE 
«On peut dire que trois grands courants se sont toujours affirmés 
à ce propos » (p. |). Pour les uns, Descartes fut avant tout, et en 
tout, un apologiste, pour d'autres, un savant, pour d’autres enfin, 
un philosophe, et surtout un philosophe idéaliste. Ces trois points 
de vue ont donné naissance à un véritable carnaval d'interpréta- 
tions parfois curieusement contradictoires. Trois longs chapitres 
richement documentés et d’un intérêt piquant les font défiler en 
bon ordre sous nos yeux. Malgré la grande part de vérité contenue 
dans les deux dernières formules, l’auteur leur reproche de laisser 
échapper l’idée-mère du système (chap. IV). Les préoccupations 
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scientifiques nous en expliquent bien l’origine, mais non l'esprit 
(v. 258, 263-264). Et quant à l'interprétation « philosophique », on 
peut tout au moins dire que le Descartes idéaliste est un Descartes 
« de légende » (p. 268). 

Cette idée-mère, qui infuse une seule et même vie à la science 
et à la métaphysique de Descartes et, sans le ranger parmi les 
idéalistes, en fait du moins un précurseur de l’idéalisme (pp. 310-314), 
la voici : c’est le phénoménisme rationaliste (chap. V). Pour Des- 
cartes, expliquer les choses — le monde phénoménal de l’expé- 
rience intellectuelle (pp. 281-285, 291-292) —, ce n'est pas trouver 
leurs causes, mais leur unité (pp. 286-288). Le doute, engendré par 
la multiplicité des objets du cogito est levé par un principe d'unité. 
Le « je suis » n’est que le cogito considéré sous cet aspect unifiant, 
et non pas l'affirmation de l'être. Sans doute, Descartes appelle ce 
moi « chose », « substance » (pp. 293-295), mais dans un sens tout 
phénoménal (pp. 296-302), simple principe unificateur qui pourra 
n'être qu’un accident — étendue, pensée (p. 301) —. Quand l'esprit 
va du cogito au moi, du moi à Dieu, de Dieu au monde, il ne fait 
que relier le multiple à l’un (p. 300), — d’ailleurs sans cercle vicieux, 
car Dieu n'est pas requis pour garantir l’idée d’un point de vue 
encore partiellement multiple, mais seulement du point de vue de 
l'unité parfaite (p. 298) —. Descartes prouve Dieu non par l'être, 
mais par l'idée de parfait. Ft comme, pour lui, perfection égale 
unité (p. 304), affirmer Dieu revient à affirmer l'unité suprême, 
comme affirmer le moi revient à affirmer une unité inférieure 
(pp. 295, 300, 304-305). 

Sous la vigoureuse lumière de cette interprétation incontesta- 
blement riche de vérité, le cartésianisme prend une remarquable 
clarté et une parfaite cohésion — trop parfaite ? est-on plus d’une 
fois tenté de se demander. Mais n’anticipons pas. Ce volume n’est 
qu'un «essai introductif » destiné à donner la « clef » du système. 
Dans un second volume, l’auteur en explorera tous les détours et 
montrera comment il apparaît « dans une unité admirable si nous 
le repensons à la lumière de l’idée-mère » du phénoménisme (p. vil). 


Ch. RANWEz. 


Spinoza nel terzo centenario della sua nascita. Supplemento spe- 
ciale al volume XXV della Rivista di filosofia neo-scolastica, agosto 
1933. Milano, «Vita e pensiero », 1934 ; un vol. 25 x 16, 210 pp. ; por- 
trait de Spinoza hors-texte ; 12 lires. 
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Après une note introductive du P. GEMELLI, un premier article 
de M°° S. Vann-RoviGHI, sur La teoria spinoziana della sostanza 
e la metafisica tomistica démontre que l'affirmation de l’unicité de 
la substance ne résulte pas, chez Spinoza, de la définition de cette 
dernière (qu’un thomiste pourrait accepter), mais d’une démonstra- 
tion complexe que l’auteur désarticule soigneusement. Paolo ROTTA 
(Il Cusano e lo Spinoza) s'attaque au préjugé qui veut faire de Spi- 
noza un sectateur de N. de Cuse, en oubliant que la philosophie du 
Cardinal est transcendantaliste et imprégnée de foi. Une importante 
étude de Mariano CAMPO (Spinoza e Kant) retrace les longs et diffi- 
ciles efforts de Kant pour défendre contre Spinoza (et en réalité 
contre son propre criticisme), la valeur de l'expérience, la liberté, 
l'existence de Dieu. Les deux doctrines sont ensuite examinées dans 
leurs réactions mutuelles chez les interprètes et disciples. Deux ar- 
ticles font la critique du panlogisme immanentiste de Spinoza et de 
Hegel : Aporie del Panlogismo, par Leonida GANCIKOFF, et Spinoza 
e l’idealismo contemporaneo, par Carlo MAZzZaNTiNI. Les expressions 
suivantes caractérisent assez bien les deux manières. Le monde con- 
tingent est « alogique », « irrationnel » (p. 90), oppose L. Gancikof. 
C. Mazzantini préfère dire : il est « non seulement rationnel, mais 
librement surabondant » (p. 147). Umberto A. PADOvANI (Schopen- 
hauer, Spinoza e il panteismo) expose les arguments du penseur 
moniste, mais athée, contre le panthéisme spinozien et contre le 
théisme en général. La physique spinozienne, que Paolo Rossi 
compare à la nôtre (La fisica spinoziana e la fisica moderna) semble 
marquer un des moments les moins glorieux de l'histoire de cette 
science. Usage prématuré de la déduction, confusion de la phy- 
sique avec la géométrie, recul, même par rapport à S. Thomas. 1l 
diritto come potenza secondo Spinoza, par Guido GONELLA, montre 
l'impossibilité où l’on est de traduire le droit par une norme raison- 
nable (que ce soit un contrat social ou autre, une loi divine, un 
absolutisme d'Etat, ou même l'instinct de la conservation) quand 
on a commencé par le concevoir comme une forme instinctive 
expressément déraisonnable appartenant aussi bien aux animaux et 
aux fous. L'aporie « acosmiste » est une fois de plus dénoncée par 
Silvio VISMARA (La nullificazione della storia nella filosofia di Spi- 
noza). Réduire l’histoire à un ensemble de modes divins soumis à 
la nécessité d’une causalité immanente, c’est supprimer prédesti- 
nation, providence, perfectibilité, etc., bref tout ce qui remplit notre 
idée d'histoire. A. BESTETTI (La vita di Spinoza in rapporto al suo 


444 Comptes rendus 


pensiero) retrouve dans la contemplation froide et fataliste de 
l'éthique spinozienne l'âme fine et hautaine que les médiocrités 
de l'existence font toujours davantage se replier sur elle-même. 


Ch. RANWEZ. 


Umberto A. PADOVANI, Arturo Schopenhauer, l’ambiente, la vita, 
le opere. Milano, «Vita e pensiero », 1934 ; 25 x 16, x-214 pp. ; 15 lires. 

Ce premier volume d’un ouvrage qui en comptera trois contient 
les données historiques nécessaires à l'intelligence de Schopenhauer. 
Le second volume contiendra l'exposé de la doctrine. Le troisième, 
la critique. 

Le chapitre | étudie 1° l’ambiance, optimiste, hégélienne sur- 
tout, contre laquelle Schopenhauer va réagir avec l'énergie qu'on 
sait, et 2° les sources. Kant, Platon, l'Inde, ont ici la place d’hon- 
neur qui leur revient. Les autres sources, des plus variées, sont soi- 
gneusement définies, groupées de manière à bien dégager les direc- 
tions caractéristiques de la curiosité du «citoyen du monde » : sa 
sympathie pour le christianisme, surtout catholique — mais son igno- 
rance de la scolastique —, son intérêt pour les sciences naturelles, 
son antiromantisme. Pour finir, un parallèle développé avec Leo- 
pardi. 

La vie d’un philosophe éclaire toujours sa doctrine. Ici en outre, 
pense l’auteur, elle la.renforce. Elle écarte du pessimisme schopen- 
hauérien tout soupçon de subjectivité. Peu d’existences en effet ont 
été plus réussies, plus à souhait. C'est ce qui ressort de ce récit- 
portrait méthodique et vivant (ch. II). 

Le troisième et dernier chapitre fait d’abord l’histoire de 
l'œuvre : contenu, place, éditions, insuccès, succès de chaque 
ouvrage. On reporte toutefois au volume suivant l'analyse déve- 
loppée des deux grandes œuvres : Le monde comme volonté et 
représentation et Parerga und paralipomena. Enfin l’histoire de 
deux groupes de disciples : d’abord les « apôtres », les « évangé- 
listes », des profanes pour la plupart, venus d'eux-mêmes au 
maître avant sa gloire ; puis, quatre des plus illustres parmi les 
disciples postérieurs : Nietzsche, von Hartmann, Deussen et sur- 
tout Wagner. 

Tout ce travail est substantiel et bien présenté. L’exposé est 
clair et ordonné, la documentation dense et bien mise en œuvre. 
Et puis l’auteur aime et admire son héros. Il semble bien partager 
son pessimisme dans toute la mesure chrétiennement possible. Sa 
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sympathie ne l'empêche d’ailleurs pas d’être juste. Juste pour 
l'homme, dont on apprécie le caractère, mais sans surévaluer son 
« ascétisme ». Juste, et même sévère, pour la doctrine dont, selon 
l'auteur, seule la partie expérimentale subsistera, comme c’est d’ail- 
leurs le cas — ajoute-t-il un peu radicalement peut-être — pour la 
pensée moderne en général, qui ne vaut guère que dans le domaine 
de l'expérience : histoire, science et ses applications. 


Ch. RANWEz. 


Francesco OLGIATI et Armando CARLINI, Neo-scolastica, idealismo 
e spiritualismo. Milan, « Vita e pensiero », 1933; vi-179 pp. 20 x 14; 
6 lires. 

En octobre 1931, Mer Olgiati, professeur à l'Université du Sacré- 
Cœur à Milan, publie dans la Rivista di fil. neo-scolast., à propos 
d'un ouvrage tout récent de M. Carlini, Orientamenti della filosofia 
contemporanea, une recension qui suggère à ce dernier une réponse 
à laquelle la même revue donne l'hospitalité. Réponse suivie elle- 
même de trois répliques de chaque côté. Le présent volume repro- 
duit intégralement ce débat. 

« De l'idéalisme, de l’Autoconscience absolue, peut-on passer 
à l'affirmation du Transcendant ? Du Moi transcendantal peut-on 
passer au Dieu du Christianisme ? » (p. 42). M. Carlini qualifie de 
« tragique » sa propre situation en face de ce problème. Vers le 
Transcendant auquel j'aspire irrésistiblement, dit-il, et avec moi 
«le meilleur de la philosophie contemporaine » (p. 9), il n’y a 
pas d'autre voie qu'une foi religieuse », bien plus, «une foi 
catholique » (p. 80). Mais « l’'Organe de ce même Transcendant 
[l'Eglise], de son épée flamboyante, m'en interdit l'accès » (p. 35). 
Pourquoi cette intransigeance? Mon idéalisme, ou plutôt mon « spi- 
ritualisme », n’est pas ce que vous pensez. Il ne réduit pas toute 
réalité à la pensée « cognitive » (p. 64). À cause de sa transcen- 
dance — « transcendance immanente » (p.10), dépassant notre pou- 
voir de repliement sur nous-mêmes, transcendance par excès d’in- 
tériorité (pp. 153-154) — le Dieu de mon autoconscience échappe 
à la pensée « critique ». Je ne l’atteins que par une pensée « dog- 
matique », « volitive » (p. 65), « foi », « religion », « révélation » 
(p.154). Et d'autre part, qu'est-ce que votre «philosophie de l'être »? 
Il ne s’agit plus de l’être d’Aristote, l’«être en tant qu'être » (p. 32), 
«incapable de vie et de mouvement interne » (p. 88), mais de 
l’« être nouveau » (p. 91) de S. Thomas, « réalité spirituelle » (p. 32), 
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dont l’«intériorité », grande découverte des temps modernes, est 
déjà pressentie. Je répudie Aristote, mais, si vous voulez, j'écou- 
terai S. Thomas (pp. 89-91). 

Mais le philosophe scolastique ne peut céder. S. Thomas a 
beaucoup ajouté à l'être d’Aristote, il ne l’a pas détruit. M. Car- 
lini reste lié à l’idéalisme. Son Transcendant reste le « Moi trans- 
cendantal » de Kant (pp. 157-167). Avant de rajeunir l'idéalisme 
comme il l’a brillamment tenté, M. Carlini devrait, comme on l'y 
invite, en vérifier les bases. Ce sera pour une autre fois, espérons- 
le. Ainsi finit ce noble débat, révélateur d’un état d'esprit digne 
d'être remarqué. 

Ch. RANWEZz. 


Siro CoNTRI, La filosofia scolastica. (Criterion, Collana di studi 
filosofici a cura di S. Contri, Quaderno l°). Un vol. 24 x 17, 184 pp. 
Bologne, Azzoguidi, 1933-XI ; 7 lires. 

La collection dont voici le premier cahier doit sa naissance à 
une polémique engagée par son fondateur avec plusieurs personna- 
lités de l’Université du Sacré-Cœur à Milan à la suite d’un inflé- 
chissement « archéoscolastique » qui, depuis 1930 environ, dit-il, se 
manifesta dans les directives des études philosophiques, jusqu'alors 
orientées dans un sens répondant réellement à l’épithète « néosco- 
lastique ». 

M. Contri, à cette époque professeur au Collège Saint-Louis à 
Bologne, entama, avec une pleine indépendance, une campagne 
de presse et de conférences où il dénonça les dangers de cette 
nouvelle orientation avec une verdeur et un entrain qui semblent 
avoir provoqué une émotion assez vive et lui attirèrent quelques 
répliques véhémentes. [Il reproche particulièrement à ses adver- 
saires : |° d'adopter par moments une attitude anticritique, autre- 
ment dit, de nier la légitimité d'une critique de la connaissance 
préalable à la métaphysique ; 2° d'être, selon l'expression chère 
au Recteur de l'Université lui-même, « médiévalistes », mais dans 


un sens trop radicalement « antimoderne » ! 


qui revient à dénier 
toute valeur au travail de la pensée moderne en matière de philo- 


sophie, en n'admettant qu'elle ait pu réaliser des conquêtes va- 


? CF. à ce propos le compte rendu d’un volume du P. Gemelli, 1dee e bat- 
taglie, etc., par M. L. Suenens, paru ici en août 1933, p. 474. Ouvrage souvent 
cité dans Criterion. 
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lables que dans le domaine des sciences expérimentales et de 
l'histoire *. La tâche du philosophe néoscolastique, telle que la 
conçoit le fondateur de Criterion, est au contraire de travailler à 
reconstruire le savoir universel suivant les thèses essentielles du 
thomisme authentique, mais développées, et au besoin modifiées 
selon les exigences de la pensée moderne — même en matière 
de philosophie — à commencer par celle qui veut à la base de 
la métaphysique une critique systématique de la connaissance. Cri- 
terion ambitionne de devenir l'organe de ceux qui en Italie — sur- 
tout parmi les jeunes — mettent le problème gnoséologique ainsi 
compris à l'avant-plan de leurs préoccupations. 

Quelques pages de ce cahier sont consacrées par l’auteur à un 
exposé succinct de sa propre gnoséologie, proche parente de celle 
de Mgr Zamboni, son ami et maître. Je laisse de côté les ques- 
tions qu'il y aurait à examiner à ce propos, à commencer par la 
question délicate de la distinction entre gnoséologie et métaphy- 
sique. Cela dépasserait le cadre de ce compte rendu. Les exposés 
contenus dans le présent cahier semblent d’ailleurs provisoires. Ils 
se ressentent, dans leur rédaction un peu hâtive et surchargée, de 
l'atmosphère agitée au sein de laquelle ils furent élaborés. L'auteur 
aura sans doute l'occasion de reprendre plus à loisir les points im- 
portants et l’on peut espérer que, selon son vœu, la controverse ne 
tardera pas à entrer dans une phase plus sereine qui lui laissera, à 
lui et à ses collaborateurs, la tranquillité nécessaire au développe- 


ment de leur vaste programme. 


Ch. RANWEZ. 


Gastone Silvano SPINELLI, Fascismo universale. (Quaderni di 
studi sul fascismo a cura de «La Sapienza », n° |. Roma, 29 ot- 
tobre XI1-1933). Fasc. 24 x 17, 58 pp. 

Premier fascicule d’une série de publications estudiantines qui, 
chaque année, sera offerte au Duce à l'anniversaire de la marche 
sur Rome. On y marque en traits rapides et vibrants ce que doit 
être la philosophie fasciste : non seulement antilibérale et antibol- 
 chéviste, mais encore ennemie de l’actualisme et de l’idéalisme. On 


2 Je m'en tiens ici à l'essentiel de la controverse, mais ces critiques ne sont 
pas les seules formulées. M. Contri a cru devoir incriminer sur d'autres points les 
doctrines ou les méthodes de ses adversaires, du P. Gemelli principalement. Ses 
reproches ont parfois été durs. Mais je m'abstiens délibérément de sortir du do- 


maine de la controverse philosophique, qui est celui de cette Revue. 
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note que la revue La Sapienza, éditrice de ces cahiers, fut l’« orga- 
nizzatrice del l° Convegno antiidealista » (p. 16, note 1). La philo- 
sophie fasciste voit la fin de notre nature dans la lutte, mais contre 
nous-mêmes. Là est la liberté, la paix, la conformité à la volonté 
de Dieu (pp. 19-20, 50 et passim). Elle est «essentiellement morale » 
(p. 55), inspirée « de l’école stoïque romaine » (p. 56) et, « comme 
elle, très voisine de la pensée chrétienne » (p. 13). 


Ch. RANWEZz. 


Ks. Dr Jézef PasTuszKA, Filozofja Wspélczesna (La philosophie 
contemporaine). Un vol. 19 x 13, 240 pp. Varsovie, Gebethner i Wolf, 
1933. 

L'auteur présente dans ce travail les synthèses les plus consi- 
dérables de la pensée contemporaine. Entreprise particulièrement 
difficile, la philosophie contemporaine se présentant comme une 
mosaïque de systèmes, eux-mêmes inachevés et sujets à de conti- 
nuelles transformations. En dépit des difficultés, l’auteur a heu- 
reusement réalisé son projet. Il expose, en six chapitres, six re- 
marquables synthèses : psychanalyse, philosophie de Nietzsche, cou- 
rants matérialistes, philosophie de Bergson, irrationalisme, philoso- 
phie de l’action. Il repense ces systèmes avec grande clarté, mon- 
trant la genèse de ces courants et mettant en relief leur influence 
sur les différentes sciences et sur la vie morale, sociale et poli- 


tique. Il ne traite pas son sujet du point de vue purement histo- 


rique, mais, à la fin de chacun des chapitres, il confronte ces cou- | 
rants de philosophie contemporaine avec la pensée thomiste et en ! 


fait une critique objective et vigoureuse. 
Etude très actuelle et de grande valeur, dont le second volume 
est attendu avec un vif intérêt. 


J. OFIcJALSKI. 


Siegfried BEHN, Das Ethos der Gegenwart. (Die Philosophie, 


ihre Geschichte und ihre Systematik, Abt. 12). Un vol. 27 x 18, de 


77 pp. Bonn, P. Hanstein, 1934. 


Ce fascicule est le premier paru de l'ouvrage collectif entrepris 
sous la direction du professeur Steinbüchel ; l’ensemble en contien- 
dra quinze. À en juger par celui-ci, les exposés ne correspondront 
pas absolument au titre qu'ils se donnent. L'auteur se propose moins 
de dresser un système complet de morale que d’aider ses contem- | 
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porains à se comprendre eux-mêmes, à bien saisir ce que sont et 
ce qu'exigent les aspirations morales dominantes de nos jours. 

Des trois tendances principales qu'a prises au cours de l’his- 
toire la philosophie morale : philosophie du bien et de la fin, phi- 
losophie de la norme, philosophie des valeurs, c’est cette dernière 
qui caractérise notre époque et que préfère l’auteur. Or, la valeur 
dominante pour nos contemporains, c’est la vie, mais à condition 
qu'elle soit noble. La vie noble accepte le risque et le sacrifice : elle 
supporte les luttes et les guerres inévitables, mais exige que l’hon- 
neur y soit sauvegardé ; elle reconnaît la puissance des exigences 
matérielles et des attraits de l’amour, mais elle veut leur enlever 
tout ce qui serait commun ou vulgaire. 

Le symbole de la valeur morale, ce n’est pas le lièvre, mais 
ce n'est pas non plus le loup qui dévore l’agneau ; ce n’est pas 
la force qu’on admire pour elle-même, c’est le courage et la vertu. 
La moralité de notre temps veut l’homme noble, utile et saint. 

Ayant ainsi dégagé l'orientation fondamentale de notre géné- 
ration, l'auteur montre quelles conséquences la volonté de noblesse 
entraîne dans l'attitude de l’homme en face des tendances princi- 
pales que la nature lui impose et qui le portent à se conserver, à 
se développer, à se perfectionner : die Selbsterhaltung, die Selbst- 
enfaltung, die Selbstoervollkommnung. L'ouvrage indique ainsi, en 
les groupant de façon ingénieuse mais peut-être un peu artificielle 
autour de ces trois chefs, les principaux devoirs moraux, dans 
l’ordre individuel et social, de quiconque admet la noblesse comme 
une valeur qui s'impose. 

Mais cet idéal même se montrera insuffisant à fonder l’en- 
semble des exigences morales de notre temps. Il faut construire 
toute une hiérarchie des valeurs et y donner la place éminente à 
la sainteté. À cette occasion l’auteur indique comment la philoso- 
phie des valeurs qu'il a exposée dans un précédent ouvrage (Phi- 
losophie der Werte, 1930) se montre conciliable avec les enseigne- 
ments de l’Encyclique Quadragesimo anno. 

De l’ensemble se dégage la conclusion que l'idéal moderne tel 
que l’auteur le voit se manifester par les jugements de ses con- 
temporains ne peut avoir de meilleur fondement et de plus eff- 
cace moyen de réalisation que la doctrine chrétienne ; mais il ne 
nous est présenté aucune justification critique, ni de l'idéal mo- 


-derne, ni de la doctrine chrétienne. 


P. HARMIGNE. 
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DE LA SOCIÉTÉ PHILOSOPHIQUE DE LOUVAIN 


In memoriam. 


LE R. P. KREMER. 


Au moment de terminer l'impression de ce numéro, nous appre- 
nons une bien pénible nouvelle. Le R. P. René Kremer, C. SS. R., 
Maître agrégé de l'Ecole Saint-Thomas, est décédé à Louvain, le 
26 novembre au matin, à l’âge de 47 ans. Nos lecteurs connaissaient 
bien sa signature qu'ils étaient habitués à retrouver à de nombreuses 
pages de cette Revue. 

Après une thèse de doctorat fort remarquable, consacrée à la 
phénoménologie de Husserl, il présentait en juillet 1920, pour l’agré- 


gation à l'Institut, son bel ouvrage Le néo-réalisme américain qui | 


est devenu le livre classique sur ce mouvement déjà passé dans 
l'histoire. Un peu plus tard, il faisait couronner par l’Académie 
royale de Belgique un mémoire, La théorie de la connaissance chez 


les néo-réalistes anglais (Louvain et Paris, 1928), qui faisait un digne | 


pendant à son premier ouvrage. Nous ne pouvons songer à énumérer 
ici tous les nombreux articles qu'il a donnés depuis à divers pério- 
diques ; nos lecteurs se rappelleront surtout les Bulletins d’Episté- 


mologie qui se sont succédé dans la Revue néoscolastique et où 


ils ont trouvé tant et de si précieux renseignements sur toutes les 
nuances de la pensée contemporaine. Il avait de plus en plus pris 


une place de premier plan dans le mouvement néo-thomiste. En 1932 


à la Journée d’études de Juvisy, au Congrès thomiste de Prague 


en 1932, hier encore à celui de Poznan, les rapports qu'il présenta | 


sur la phénoménologie, sur la théorie de la vérité, sur la morale 


matérielle ou formelle, firent une vive impression. Son influence 


était grande dans de nombreux milieux bien en dehors des fron- 
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tières de Belgique, et bien des travailleurs ont trouvé chez lui des 
conseils et une aide à laquelle ils doivent beaucoup. 

Esprit très large, très ouvert, doué d’une mémoire merveilleuse 
et d'une grande force de travail, extrêmement soucieux d’informa- 
tion exacte et possédant l’érudition la plus étendue, il laissera un 
grand vide. Ami fidèle et dévoué, sa perte nous atteint cruellement. 
La Société philosohique internationale de Louvain comptait en lui 
un de ses membres les plus assidus et les plus actifs. En 1930, il fit, 
à notre Institut, une série de conférences sur le mouvement réaliste 
en Angleterre et en Amérique. Il était de nos collaborateurs quoti- 
diens ; mêlé à tous les travaux, à tous les incidents, aux joies comme 
aux peines de notre vie : il était vraiment de notre maison, réalisant 
dans toute sa plénitude le sens de ce titre de Maître agrégé de 
l'Ecole Saint- Thomas auquel il tenait de tout son cœur. Sa mémoire 
restera vivante parmi nous. 

Depuis 1920 il enseignait la philosophie au collège de la pro- 
vince belge des Rédemptoristes, d’abord à Beauplateau, et depuis 
plusieurs années à Louvain. Son enseignement a laissé chez tous 
ceux qui en bénéficièrent une empreinte qui ne s’effacera pas. 

Nos lecteurs s’uniront à nous pour garder son souvenir avec 
piété et reconnaissance. 


L. NoëËL. 
MGR LACOMBE. 


Membre associé étranger de la Société philosophique de Lou- 
vain, depuis 1932, Mgr George LACOMBE est décédé à Neuilly-sur- 
Seine, le | novembre 1934, à l’âge de 48 ans. 

Originaire de la Californie, il fut amené en France par la 
Grande Guerre, en qualité d’aumônier de l’armée américaine ;. par 
la suite, il revint en Europe et passa les dernières années de sa vie 
comme Research Professor of Mediaeval History de l'Université 
catholique de Washington, s’employant en même temps à former 
de jeunes travailleurs américains aux études historiques. 

Il s'était spécialisé lui-même d’abord dans des travaux relatifs 
aux Scolastiques du début du XiN° siècle. Citons : Prepositini Can- 
cellarii Parisiensis opera omnia: I. Etude critique sur la vie et les 
œuvres de Prévostin (Bibliothèque thomiste, XI, 1927) et Studies 
on the Commentaries of Cardinal Stephen Langton (dans Archives 
d'Histoire doctrinale et littéraire du moyen âge, 1931, en collabo- 
ration avec À. L. Gregory). Il préparait avec M. Dulong un ouvrage 
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d'ensemble sur Etienne Langton et l'édition des œuvres de Prévostin 
avec divers collaborateurs (Bibliothèque thomiste). 

Membre de l'Union académique internationale, Mgr Lacombe 
prenait une part active aux travaux de plusieurs commissions au 
sein de l’Union. Il avait assumé les fonctions de secrétaire du Comité 
de publication du Corpus Philosophorum Mediü Aevi dont il était 
la cheville ouvrière. En vue de l'édition des traductions latines mé- 
diévales d’Aristote, il avait parcouru, durant les dernières années, 
la plus grande partie des bibliothèques de l’Europe et de l’Amé- 
rique du Nord, et s’y était livré à un travail acharné en vue de 
dresser son monumental catalogue des manuscrits contenant le texte 
de ces traductions. L'ouvrage est actuellement sous presse, sans que 
malheureusement l’auteur ait pu y mettre la toute dernière main. 
Car il avait trop présumé de ses forces ; gazé pendant la guerre, 
il ne s’était jamais remis complètement ; et le labeur sans trêve qu'il 
imposait à un organisme fatigué a mis fin prématurément à une 
vie si bien remplie. 


A. MaNSIoN. 


Les travaux de la Société philosophique. 


Rien de plus différent, de plus disparate même, que les divers 
sujets abordés par la Société philosophique de Louvain au cours de 
ses réunions mensuelles, durant l'exercice 1933-1934. On y trouve 
comme une démonstration par le fait, — d'autant plus concluante 
que toute préméditation en est absente, — de la curiosité univer- 
selle des membres pour les questions de philosophie les plus géné- 
rales comme les plus spéciales, dans tous les domaines. 


L'année académique s'ouvrit avec une étude de philosophie 
du droit, due à M. G. DE CRAENE. C’est la définition même du droit, 
déclarée par d’aucuns introuvable, qu'il s'efforce de mettre en 
lumière en partant d’une critique des théories sociologiques qui 
tendent à dissocier complètement le droit de la morale. Il y oppose 
les vues thomistes sur la signification, dans l’ordre réel, des univer- 
saux du droit. On est fondé, dès lors, à définir le droit comme le 
juste existant réellement dans les choses. Les explications, jointes 
à cette définition, amenèrent des critiques de la part de M. Har- 
mignie au sujet de l'inséparabilité d'avec le droit positif attribuée 
au droit naturel. M. Maus, à son tour, complétant l'exposé de 
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M. De Craene, proposa diverses définitions du droit, également 
admissibles suivant qu'on s'attache au côté purement rationnel ou 


qu on considère davantage l'élément positif de la réalité imbibée 
de droit. 


M. J. LECLERCQ, dans une séance ultérieure, approfondit un pro- 
blème plus limité, mais de grande importance, relevant du droit 
naturel. Il rechercha le fondement dernier des devoirs de l’homme 
envers sa patrie, — problème ancien, mais résolu de façon trop 
superficielle, quand on assimile, sans plus, les devoirs envers la 
patrie, à ceux d'un être inférieur vis-à-vis d’un être supérieur. Le 
devoir patriotique semble bien plutôt se rattacher aux devoirs fon- 
damentaux de l’homme considéré dans sa réalité totale, — qu'ils 
s'explicitent dans l’amour de soi, la mission donnée à chaque indi- 
vidu de travailler au bien de l’humanité, l’ordre à observer dans 
l'amour du prochain, ou le devoir de justice générale : de toutes 
ces manières, c est toujours la nature sociale de l’homme indivi- 
duel, qui lui impose une ligne de conduite se traduisant en pratique 
par des obligations envers sa patrie. — Ces vues ne suscitèrent guère 
de contradiction ; M. Harmignie toutefois fit remarquer que beau- 
coup de devoirs patriotiques peuvent être rattachés à la justice géné- 
rale, mais pas tous : certains relèvent de façon spécifique de la piété 
patriotique. 


C'est sur le terrain de la caractérologie que M. Fr. GRÉGOIRE 
transporta ses auditeurs. [Il emprunta à l'ouvrage de F. Achille- 
Delmas et M. Boll les cadres de son exposé, tout en faisant la 
critique des vues mises en avant par ces auteurs, les complétant 
et les redressant à l’aide de données fournies par des expériences 
personnelles. Les diverses tendances auxquelles on attribue ur rôle 
directeur ont été mises presque sur le même pied; en réalité elles 
forment une hiérarchie, soumise à deux tendances fondamentales, 
dont l’une est prédominante de manière constante chez certains 
individus, tandis que chez d’autres chacune d'elles exerce à son 
tour l'influence décisive ; il faudrait déterminer quels facteurs secon- 
daires règlent l’ordre de cette alternance. — Cette communication 
provoqua une discussion animée sur la méthode scientifique à ap- 
pliquer dans le domaine de la caractérologie. M. Fauville contesta 
la valeur et même l'utilité de l’observation ordinaire et des méthodes 
préscientifiques ; M. Grégoire les croit indispensables et utiles pour 
fournir une première orientation; les méthodes basées sur des pro- 
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cédés expérimentaux précis viendront corriger, compléter, organiser 


ces premiers résultats. 


À la réunion suivante M. N. BALTHASAR traita de l’hylémor- 
phisme en métaphysique. Aux spéculations des idéalistes il op- 
pose la philosophie de l'être, qui postule nécessairement l’hylé- 
morphisme. Le point de départ, en effet, d’une telle philosophie 
ne pourra être, du côté de l’objet, que l’objet de l'intuition hu- 
maine ; or un tel objet d'expérience n'est justifiable, du point de 
vue métaphysique, que s’il est composé de matière première. 
Même conclusion, quand on part du sujet considéré soit comme 
objet, soit formellement comme sujet : la multiplicabilité de l’homme 
dans son espèce, les transformations qu'il subit dans l’ordre substan- 
tiel, le caractère passif de la sensation impliquent également en lui 
un principe de déterminabilité pure. — La discussion subséquente 
ne porta pas sur la valeur des preuves alléguées en faveur de l’hylé- 
morphisme, mais sur la place qu’on peut accorder à cette théorie 
dans la métaphysique générale. 


Question de métaphysique encore, mais traitée exclusivement 
du point de vue historique, le problème examiné, deux mois plus 
tard, par M. DE -WuLr fut celui de l'existence du monisme dans 
l'occident latin, du IX° au XII siècle. Une étude critique des sys- 
tèmes de l’époque permet d'affirmer qu’en aucun d’eux le monisme 
n'apparaît à titre de théorie purement philosophique. On a déjà 
reconnu que Jean Scot Erigène n'est pas réellement panthéiste. Pour 
les Chartrains, même pour Clarembaut d'Arras, une conclusion sem- 
blable s'impose, quand on rapproche les textes les plus compromet- 
tants des sources dont ils dérivent. Il ne reste alors comme repré- 
sentants du monisme panthéiste que David de Dinant, les Amauri- 
ciens et autres sectaires, dont les vues d'ordre théorique sont fonc- 
tion d'une agitation religieuse et de préoccupations réformatrices. 


Dans la séance qui clôtura l’année académique Mgr NoëL s’ar- 
rêta à un autre point de l’histoire des idées, histoire tout à fait con- 
temporaine, cette fois, et idées d’un domaine tout différent. Il es- 
quissa d'abord l'essai de solution donné dans l’encyclique Aeterni 
Patris au problème des rapports entre les sciences et la philosophie. 
Passant aux réalisations dues à D. Mercier dans la fondation de 
son Institut de Philosophie, il retraça par le détail comment, dès 
l’origine, l’enseignement y fut conçu et organisé en fonction de 
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l'interprétation donnée aux paroles pontificales et des idées person- 
nelles du fondateur ; les modifications survenues par la suite, durant 
près d'un demi-siècle d'existence, modifications inspirées tant par 
l'expérience issue de la pratique que par l’évolution des idées dans 
l'atmosphère scientifique et philosophique, au XxX° siècle. Le confé- 
rencier termina en développant des questions de portée théorique 
sur la conception thomiste de la science et sur la signification et le 
caractère véritables de la science telle qu'elle est pratiquée actuel- 
lement. Ces questions, comme il est naturel, donnèrent lieu à un 
échange de vues des plus animés, dont les conclusions ne sont 
guère susceptibles d'être résumées. 


CHRONIQUE 
DE L'INSTITUT SUPÉRIEUR DE PHILOSOPHIE 


CONFÉRENCES. — Au cours de l'exercice écoulé, plusieurs per- 
sonnalités belges ou étrangères ont occupé la chaire de l’Institut. 
M. Aimé FOREST, Chargé de Conférences à l'Université de Poitiers, 
étudia l’idéalisme français et le thomisme au cours de trois leçons 
remarquables qui ont été publiées depuis dans cette Revue. — 
M. Dietrich VON HILDEBRAND, ancien Professeur à l'Université de 
Munich, aujourd’hui attaché à l'Université de Vienne, fit en trois 
conférences un exposé des principes de la phénoménologie. — Une 
causerie très personnelle de M. Gaston COLLE, Professeur à l'Uni- 
versité de Gand, fut consacrée au problème classique de la recherche 
de Dieu. — Enfin M. Louis DE RAEYMAEKER, Professeur de Philo- 
sophie au Séminaire de Malines et, depuis juillet dernier, Maître 
de Conférences à l'Université de Louvain, donna trois leçons en 
langue néerlandaise sur la philosophie de Max Scheler. Ces leçons 
ont été publiées depuis, comme nous le rappelons ci-dessous. 


RELATIONS SCIENTIFIQUES. — M. De Wulf s’est rendu à l'Uni- 
versité de Grenoble, où le titre de Docteur honoris causa lui a été 
conféré le 12 mai 1934. Il a fait, à l’occasion de sa visite, une 
conférence sur la philosophie médiévale. 

Mgr Noël et M. le Professeur Mansion ont représenté l'Uni- 
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versité de Louvain au Congrès international de philosophie, tenu 
à Prague en septembre dernier. Mgr Noël y a présenté un rapport 
dont le texte est reproduit dans le présent fascicule de la Revue 
néoscolastique. 


PUBLICATIONS. — M. De Wulf a publié en mai dernier le pre- 
mier volume de la sixième édition de son Histoire de la philoso- 
phie médiévale, entièrement refondue. — M. De Raeymaeker a 
fait paraître coup sur coup : De philosophie van Scheler, dans la 
collection Vragen van onzen tijd, fascicule 2; Inleiding tot de wis- 
begeerte en tot het thomisme, dans De wetenschappelijke biblio- 
theek ; Introductio generalis ad philosophiam et ad thomismum, 
deuxième édition revue et augmentée. — Rappelons aussi que les 
deux dernières agrégations présentées à l’Institut ont été l'occasion 
de publications remarquées : Félix Ravaisson, de M. J. Dopp ; Motor 
adaptation and accuracy, de M. H. Mc Neill. 


INSCRIPTIONS ET EXAMENS. — Pendant l’année académique 1933- 
1934, 215 étudiants ont été régulièrement inscrits à l’Institut : 95 en 
baccalauréat (2 années), 36 en licence, 24 en doctorat, | pour l’agré- 
gation et 59 comme élèves libres. De ce nombre, 145 étaient belges 
et l'on comptait en outre 5l européens (| albanais, | allemand, 
| anglais, 4 espagnols, | français, 7 hollandais, 2 hongrois, 17 irlan- 
dais, | italien, 2 luxembourgeois, 3 polonais, 2 portugais, | rou- 
main, / suisses, | tchécoslovaque), 13 américains (2 canadiens, 
10 citoyens des Etats-Unis, | mexicain), 4 australiens et 2 asia- 
tiques (Indes anglaises). 

Les 153 étudiants qui se sont inscrits aux sessions d'examens 
se répartissent comme suit : baccalauréat, première épreuve : 15 : 
baccalauréat, deuxième épreuve : 54 ; licence, première épreuve : 
31; licence, deuxième épreuve : 9 ; examen complémentaire : 5 : 
doctorat, première épreuve : 14 ; doctorat, deuxième épreuve : 12 ; 
agrégation : |; élèves libres : 17. 

Les résultats des examens qui comportent la mention d’un 
grade furent les suivants : 8 étudiants ont subi l'épreuve avec la 
plus grande distinction, 31 avec grande distinction, 36 avec distinc- 
tion et 28 d’une manière satisfaisante. 


DISSERTATIONS DOCTORALES. — Depuis octobre 1933, la défense 
publique des dissertations doctorales et des trois thèses annexes est 
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autorisée pendant tout le cours de l’année académique, même en 
dehors des sessions d'examens. On trouvera ci-dessous les résumés 
des dissertations présentées de novembre 1933 à novembre 1934. 
Nous croyons utile de faire remarquer que ces résumés représentent 
l'opinion des auteurs et non celle du Jury qui, en acceptant une 
dissertation, juge uniquement de sa tenue scientifique. 


François 1ZAKOvIC, La philosophie d’André-Marie Ampère. 
(1% décembre 1933). 

Dans un chapitre d'introduction, l’auteur esquisse un tableau 
du milieu culturel où Ampère a vécu, développe une abondante 
biographie de ce savant, précise la conception qu'il s’est formée 
de la méthode scientifique et philosophique, et énumère en les sé- 
riant, les multiples divisions de la philosophie qu'il a préconisées. 

Une première section traite de la psychologie d'Ampère. Elle 
étudie successivement les théories de la sensibilité, du moi, des 
associations et les diverses classifications tentées des phénomènes 
intellectuels. 

Une seconde section étudie la logique. Elle débute par les élé- 
ments de la logique selon Ampère : idées, comparaisons, intuitions. 
Elle traite ensuite de la nature et des mécanismes du jugement et 
du raisonnement et s’attarde à la théorie du syllogisme. 

Une troisième section traite à la fois de la métaphysique et de 
l’'épistémologie ampériennes. Elle est centrée sur la théorie des rap- 
ports, spécialement des relations nouméniques. Elle cherche à pré- 
ciser les limites de notre connaissance des noumènes et de leurs 
relations. 

Une dernière section, la plus développée, examine en détail les 
diverses classifications des sciences tentées par Ampère. Elle insiste 
sur l'originalité de cette partie de l’œuvre d'Ampère et fixe la 
courbe historique fort compliquée qu'elle a suivie. Elle dégage les 
présuppositions doctrinales latentes qui sont à la base de ces essais 
et apprécie ces divers essais à la lumière de l'analyse ainsi faite. 
Enfin elle étudie le problème délicat de la place que cette classi- 
fication des sciences doit prendre, aux yeux d'Ampère, dans l’en- 


semble des sciences humaines ainsi étudiées. 


Martin J. FLYNN, The Theory of the Pure Act in the philoso- 
phy of Giovanni Gentile. (15 déc. 1933). 
The purpose of the thesis was to study the place and impor- 
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tance of the theory of the « pure act » in the development of the 
system of the Italian philosopher. This was done by examining its 
origins, its early forms, and its applications. 

In order to show the genesis of this fundamental notion in his 
thought, the factors which contributed to his philosophical forma- 
tion were considered, especially the influence exercised on him by 
Donato Jaja, and Bertrando Spaventa, both of them his acknowled- 
ged masters. Spaventa's insistence on the importance of the pro- 
blem of the explanation of the Hegelian dialectic, and his firm con- 
viction that the solution must be sought in the nature of the act of 
thought, constituted an important heritage to his disciple. Jaja also 
contributed some essential elements, in his attempt to attain a more 
concrete concept of thought than that had in Hegel ; and also by 
his doctrine of the duality of points of view in philosophy : the 
point of view from within, and the point of view from without. It 
is from these two philosophers, that Gentile had the first bases of 
his own personal convictions. 

After having set forth the antecedents of the notion of the pure 
act in Gentile’s masters, an attempt was made to show the mani- 
festations of it in his own early works. The first nucleus of his idea- 
lism was noted in Rosmini e Gioberti (1897), in the conviction of 
the profound difference which exists between the category (which 
is the act of thought), and the concept (which is the « pensato »). 
From this time on, his task would be to conceive the subject as a 
true subject. The numerous writings of this early period, treating 
pedagogy, history, and his interpretations of Kant and Hegel, were 
next examined for evidences of the notion of the « pure act ». In 
the Forme assolute dello spirito (1909), the new concept of philoso- 
phy as autoconcept, was discussed, and its relation to the pure act 
examined. Finally in the writing, L’intelletto umano (1911), we saw 
the immediate introduction to the definite enunciation of the theory 
in the Atto del pensare come atto puro (1911). 

Having traced the history of the notion up to its definite for- 
mulation, the first applications of it were next considered in the 
reform of Kant and Hegel, and in the establishment of the « New 
Phenomenology », as exposed in the Sommario di Pedagogia (1913), 
and in the L’esperienza pura e la realtà storica (1915). The funda- 
mental importance of the theory was next shown in a detailed exa- 
mination of the central systematic works of Gentile, in which he 
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tries to obtain a coherent conception of all reality in the spirit 
taken as « pure act », and in the realisation of the notion of pure 
knowledge as absolute reality. The Teoria generale dello spirito 
come atto puro (1916), and the Sistema di Logica come teoria del 
conoscere (1917-1923), are the two aspects — negative and positive 
— of this same philosophy, which was seen to have been deve- 
loped by the constant use of the theory. The further elaboration of 
this philosophy of the synthesis, which was given in the Logica, 
provides the later applications of the theory : in the determination 
of the moral aspect of reality, and in the explanation of the dia- 
lectical nature of art and sentiment in the Filosofia dell’arte (1931). 
From this general examination of the works of Gentile, the essen- 
tial importance of the theory in his thought, was considered to have 
been shown. 

Passing then to the criticism of this fundamental theory, the 
aspect of the « point of view of within », was shown to be incom- 
patible with the immediate data of consciousness, as examined in 
a critical epistemology. The notion of « dialecticism » was also cri- 
ticised, and the exigence of concreteness in Gentile, was compared 
with that had in a realistic philosophy. 

In conclusion, the place of Gentile and his school in Italian 
present-day thought was exposed, and his relation to Croce briefly 
set forth. 


Joâo Maria DomiNcos, Les idées philosophiques de Vauve- 
nargues. (21 déc. 1933). 

La thèse fixe d’abord le milieu social et culturel où Vauve- 
nargues a vécu et dessine avec quelque ampleur une biographie 
de ce penseur. Elle étudie ensuite l’activité littéraire de Vauve- 
nargues et s'efforce de surprendre le mobile qui l'anime : elle 
examine la question des croyances religieuses de Vauvenargues 
et de la sincérité de sa Méditation sur la Foi. À ce propos elle 
met en parallèle Voltaire et Vauvenargues et recherche la nature 
de l'amitié qui les a liés pour conclure à la sincérité de cette 
sympathie mais en la limitant au domaine proprement littéraire. 

Une analyse de l’Introduction à la connaissance de l'esprit 
humain met en lumière le défaut d'originalité de Vauvenargues 
au point de vue proprement technique et en montre les dépen- 
dances à l'égard des psychologues antérieurs. Mais elle souligne 
en même temps l'originalité profonde de l'intuition morale qui 
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l'anime. D'une part Vauvenargues a conservé, seul parmi les 
moralistes du XVII‘ siècle, de profondes influences des moralistes 
chrétiens du siècle précédent, en particulier de Pascal ; d'autre 
part il est étranger à l'engouement universel autour de lui pour 
la diffusion des «lumières », ne croit point à l'infaillibilité, ni 
surtout à l’universalité de la «raison », ébauche une doctrine 
morale qui annonce à bien des égards le sentimentalisme de 
Rousseau et dépouille la raison humaine du caractère de trans- 
cendance qu'elle avait aux yeux de tous ses contemporains. 


Vasco R. SERRANO, Etude sur Jean de Jandun. Le «De Anima». 
(16 fév. 1934). 

Jean de Jandun est né dans la seconde moitié du xlli° siècle, 
en Champagne, département des Ardennes, au village de Jandun, 
d’où il tire son nom. Il a souvent été confondu avec Jean de Gand. 
Il fut professeur à la Faculté des arts et au Collège de Navarre, à 
Paris. Nommé en 1316, par le pape Jean XXII, chanoine de Senlis, 
il y séjourna, et ce n’est qu'en 1323 qu'il retourna dans la cité uni- 
versitaire. En 1324, parut le célèbre ouvrage de Marsile de Padoue, 
Defensor pacis. On soupçonna Jean de Jandun d'avoir collaboré à 
la composition de l'ouvrage ; il dut s'enfuir avec Marsile de Padoue, 
en 1326, et chercher asile à la cour de Louis de Bavière. En 1327, 
Jean de Jandun ainsi que Marsile de Padoue et Louis de Bavière 
furent déclarés hérétiques par le pape et d’autres condamnations 
les frappèrent, à plusieurs reprises, les années suivantes. Jean de 
Jandun mourut peu après, très probablement en 1328. 

L'auteur examine un grand nombre de manuscrits et d'éditions 
des œuvres multiples qui sont attribuées à cet écrivain. Pour la 
plupart, ce sont des commentaires sur la philosophie d’Aristote. 

La première partie se termine par un aperçu sur les idées 
philosophiques de Jean de Jandun en cosmologie, en psychologie 
et en métaphysique. 

La seconde partie est consacrée au commentaire sur le Livre 
de l’âme d’Aristote. L'auteur décrit d’abord les manuscrits des 
deux rédactions de ce commentaire, ainsi que les éditions de 
l'une d'elles, la seule publiée, et qui est probablement posté- 
rieure. Il établit l'authenticité de l'ouvrage et examine la ques- 
tion de la date de composition. Après avoir justifié le choix du 
problème, il étudie la notion et l'objet de la science, le principe 
et la classification des sciences d’après Jean de Jandun. 
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Jean de Jandun s’est inspiré surtout d’Aristote, d’Averroës, 
de Siger de Brabant, d'Albert le Grand, de Thomas d'Aquin, de 
Pierre d’Abano. Parmi ceux qui ont subi son influence, il faut 
citer maître Théodoric, qui fit un commentaire sur le De Anima 
de Jean de Jandun ; Taddeo da Parma, qui s’est inspiré de cet 
ouvrage ; Paul de Venise et César Cremonini, qui se présentent 
ouvertement comme les disciples du chef de l’averroïsme au 
XIV° siècle. 


Charles DE KoniNCK, La Philosophie de Sir Arthur Eddington. 
(19 juillet 1934). 

La philosophie des sciences du célèbre astronome anglais con- 
siste principalement en une délimitation nette du champ et de la 
méthode de la physique. Elle comprend deux thèses fondamen- 


-tales. La première concerne l’objet formel de la physique : les 


lectures de graduations (pointer readings). En physique, on n'’at- 
teint que l'aspect métrique d’une réalité sous-jacente, hors de la 
portée de la physique elle-même. Il ne s’agit donc pas de choses, 
mais de l’aspect métrique de choses. Ensuite, du fait que les pro- 
priétés physiques se définissent par la description de leur procédé 
de mesure, on est logiquement conduit au point de vue de la rela- 
tivité. Même l'absolu de la physique se définit comme une combi- 
naison de relatifs, qui garde la même valeur quel que soit ce à 
quoi il se rapporte. La deuxième thèse est celle de l'indétermi- 
nisme impliqué dans les lois nécessairement statistiques de la phy- 
sique. Seule l'hypothèse indéterministe peut avoir un sens phy- 
sique. Le déterminisme philosophique, qui se basait sur le déter- 
minisme apparent des lois régissant les phénomènes macroscopi- 
ques, disparaît avec ces lois. | 
De cette délimitation critique ressort le fait d'une métaphy- 
sique, qui s'occupe, non de l'aspect métrique des choses, mais du 
réel formellement pris. Eddington résout le problème épistémolo- 
gique par un réalisme immédiat, ce qui n'empêche pas que le 
monde physique soit un système inféré. Sa métaphysique n'est 
idéaliste qu'en ce sens qu'elle nie l’hétérogénéité entre la pensée 
et le réel. L'intelligibilité est une propriété fondamentale du réel, 
et pour employer l'expression d'Eddington lui-même, tout ce qui 
est, est de «l’étoffe d'esprit ». Cette propriété n'est en aucune 
façon dépendante de la relation du réel avec une conscience con- 


tingente, quoiqu'elle n’ait pas de sens en dehors de toute con- 


462 Chroniques 


science. Le réel tel qu'il se présente à nous pose un problème 
transcendantal, il ne s'explique pas de soi, isolé il n’a pas de 
sens, et il n’est explicable que s’il est une participation d’un Ab- 
solu transcendantal : créateur et suprême étalon des valeurs. Le 
Dieu d’Eddington est la Personne par excellence. Contrairement 
aux expressions ambiguës de Jeans et de Weyl, il n'est pas, en 
tant que créateur, un pur Mathématicien. Les arguments dits scien- 
tiques en faveur de l'existence de Dieu n’ont aucune valeur con- 
vaincante. 

Le créateur est distinct de l'univers créé. Dans celui-ci il y a 
multiplicité d'êtres distincts, des unités conscientes et inconscientes. 
L'homme semble être le terme suprême de l’évolution cosmique. 
Cette évolution progresse par des exceptions aux lois, fait que seul 
l’indéterminisme sait concilier avec la finalité. La discontinuité, 
manifeste dans les êtres créés et dans l’évolution cosmique, ne se 
retrouve pas dans l'acte créateur même. 

Le physicien présuppose nécessairement des données philoso- 
phiques, telles que la vérité et la permanence, qui ne sauraient 
être transposées en des expressions métriques, car même la per- 
manence impliquée dans une loi de conservation n’est que pro- 
visoirement identifiée avec une certaine grandeur physique. La 
physique n’est que l'effort de solution d’un problème particulier 
de notre expérience, et n’a vraiment de sens qu'envisagée dans 
l’ensemble de notre expérience. 

La définition de l'objet de la physique constitue une réfuta- 
tion du matérialisme, qui réifie les entités physiques, qui identifie 
l'aspect métrique des choses avec les choses elles-mêmes. Le fait 
de la pensée est un fait plus indiscutable que n'importe quel fait 


physique, et absolument intraduisible en termes physiques. Rien | 


dans les entités physiques ne les empêche d'être l'aspect métrique 
d’un sujet qui pense. De fait nous avons conscience de cette unité. 
Il ne s’agit donc ni d'un parallélisme psycho-physique, ni d’un 
monisme. L'aspect métrique ne peut être identifié avec la chose 
dont il est l'aspect métrique. 

Le libre arbitre est également un fait d'expérience indéniable, 
qui n exige aucune justification scientifique. La thèse indéterministe 
constitue une réfutation des objections matérialistes contre le libre 


arbitre, en niant le problème de conciliation tel qu'il est posé par 
les déterministes. En fait, la répercussion physique des activités 


librement déterminées rentre dans le cadre des lois statistiques, 


tt fit 
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et ne constitue en aucune façon une exception dans le courant 
de l'univers non libre. Toute exception rentre dans la loi. 

Pour Eddington, la religion est au fond une métaphysique vé- 
cue. C’est en quelque façon son tempérament esthétique et reli- 
gieux qui a inspiré sa philosophie, laquelle est pour une large part 
une justification de la métaphysique à l'égard des physiciens maté- 
rialistes et agnostiques, justification basée sur une critique rigou- 
reuse de la physique elle-même. 

La seule critique qu’un thomiste pourrait adresser, semble-t-il, 
à Eddington, serait une critique de son vocabulaire, qui est parfois 
ambigu, quand on isole ses expressions de leur contexte. Dire que 
sa philosophie est incomplète n’est pas une véritable critique, car 
il n'a pas eu l'intention d'offrir un système achevé dans les quel- 
ques conférences occasionnelles dont nous disposons. Mais les sug- 
gestions qu'elles présentent sont d’une rare profondeur. Il est cer- 
tainement le leader des philosophes de la science moderne. Et il 
n'est certainement pas moins bon métaphysicien qu'éminent phy- 
sicien. 


Michel KEYMOLEN, L’épistémologie de F. H. Bradley. (23 juillet 
1934). 

Répondant aux exigences de la philosophie anglaise de son 
temps, M. Bradley tente de faire une étude critique des premiers 
principes. S'inspirant de Hegel, il pose comme thèse fondamentale 
que la réalité est un tout, unique et harmonieux. Le tout est en 
même temps présent en chacune des parties, chacune a son être 
propre dans ce qui s'oppose à lui et dépend de cette relation pour 
son existence propre. Or la connaissance abstractive morcelle le 
tout. Dans ce morcellement les parties isolées deviennent contra- 
dictoires. 

L'auteur s'attache à montrer l'erreur d’épistémologie qui est à 
la base de cette conception. M. Bradley n'a pas aperçu la vraie 


nature de l’abstraction. 


Eleuthère WiNANCE, La « Philosophia thomistica » de Louis 
Babenstuber. (23 juillet 1934). 

Période de renouveau, le XVII° siècle a marqué dans l’histoire 
de la philosophie scolastique : réaction contre l'occamisme des 


| universités, approfondissement et précision de la pensée médié- 


vale du xi° siècle et, plus particulièrement, de la pensée de 
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S. Thomas. De Coïmbre et de Salamanque, où il avait pris nais- 
sance, ce mouvement rayonna par toute l'Europe, pénétra à Salz- 
bourg où il fut accueilli avec sympathie par les Bénédictins qui 
créèrent, dans leur jeune université — érigée en 1620 — un centre 
de renaissance thomiste. C’est dans cette école qu’en l’année 1706, 
Louis Babenstuber (1660-1726) fit paraître son cours de philosophie 
(2° édition 1724, 3° édition 1738). Avec clarté et méthode, il y expo- 
sait, dans toute leur pureté, les idées de S. Thomas, reflétait fidèle- 
ment l’enseignement traditionnel des maîtres salisbourgeoïs, s’atta- 
chait tantôt à l’un, tantôt à l’autre quand divergeaient les opinions, 
se réclamait enfin du cardinal de Aguirre, bénédictin de Salamanque 
(Philosophia novo-antiqua rationalis, physica et metaphysica, 1671). 

Babenstuber se révéla, dans son ouvrage, professeur clair, 
méthodique, à la logique rigoureuse. I] y résuma avec bonheur 
les Cursus de l’époque : Conimbricenses, Salmanticenses, Complu- 
tenses, et surtout les écrits du cardinal de Aguirre. De S. Thomas, 
il fit les citations d'usage, tirées des apocryphes commes des œuvres 
authentiques. D'’Aristote, il ne lut rien en grec, se servit peu des 
traductions latines, mais cita presque toujours d’après les manuels 
qu'il avait sous la main. 

En philosophie, il ne fut pas créateur : il donna un exposé lim- 
pide, mais parfois sans nuance et sans profondeur, des doctrines 
thomistes. Il faut lui reconnaître un flair excellent, rarement en 
défaut, pour discerner la tradition qui remontait à S. Thomas. Re- 
levons quelques thèses. La théorie du temps est déficiente. Le temps 
est obtenu par dénombrement de parties : défini de la sorte, de- 
meure-t-il encore la mesure d’un continu ? Malgré l’avis de certains 
novateurs, la métaphysique vient la dernière dans la synthèse phi- 
losophique. Cette méthode, plutôt pédagogique, est moins défen- 
dable du point de vue critique. L’abstraction de la notion d'être 
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par rapport à ses inférieurs est une abstraction parfaite. En dépit | 
de ses « distinguo », Babenstuber doit logiquement aboutir à l’uni- | 
vocité. En psychologie, il insiste, avec raison, sur le caractère stric- | 


tement expérimental de l'intuition sensible — sans «species in qua». 
En métaphysique, il voit dans la distinction réelle entre l’essence et 
l'existence la structure propre de l'être fini; et, avec Capreolus, il 
identifie l'acte existentiel avec le constitutif formel de la personne. 

En guise de remarque générale, ajoutons que tout le manuel 


est conçu dans la perspective théologique, et qu’on y défend, 


avec une intempérance trop grande en ces débuts du XviII° siècle, 
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les théories désuètes de la physique aristotélicienne. Sans être un 
génie, Babenstuber laissa un manuel qui eut, en son temps, un 
succès envié, mais que la pauvreté de vues personnelles fit, avec 
les années, peu à peu délaisser. 


Joseph Th. CLUNE, The ethical background of international 
society. (24 juillet 1934). 

Today, the implications of the fundamental unity of the human 
species, have assumed a practical meaning. We have actually come 
within universal, tangible reach of one another. These existing inter- 
national relations must be organized on an objective basis for two 
obvious reasons : |) in order to establish an equilibrium in this given 
network, to forestall impending disaster, and 2) in order to make 
these relations as profitable as possible and to intensify them. 

In the theoretical field, we have two antagonistic attitudes to 
cope with. The pessimistic one, objecting that nations will be na- 
tions, that fate has doomed them to distrust and hate one another, 
and that it would be naïve to try and subject them to some transcen- 
dental power. The other attitude is just the reverse, it is too optimis- 
tic : if each nation minds its own business, there shall be no con- 
flict, whereas it seems quite useless to complicate matters by sub- 
mitting them to a universal executive power. 

Such objections may discourage the politician but not the phi- 
losopher; ethics is not to be foresaken because people don't like. 

We may undertake the problem from two opposite angles. We 
can first make a direct study of human nature, as intellectually and 
morally indefinitely perfectible, in view of his transcendental fina- 
lity. The implications of this fact are such that all means lying rea- 
sonably within his reach ought to be exploited. Man must strive to 
live on an ever loftier plane. Considering social life as one means 
of perfection, we are conduced to lead him through an ever expan- 
ding society, through the family into the nation, and beyond the 
pation. No arbitrary limits can be imposed upon him. We must strive 
to overcome the limits to the measure of possibility. Man is not be- 
fore all a member of a family or a nation; as man, he is a member 
of humanity. His rights as man transcend the narrow limits imposed 
upon him by individuation. The practical meaning of his indefinite 
capacity, and his indefinite rights, is that the given possibilities must 
be taken advantage of. This indefiniteness takes shape according to 
the practical circumstances of his life. Material and cultural advan- 
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cement increases the domain of his needs and rights. This conside- 
rations naturally leads man into the « world » in its most general 
acceptation. All humanity must cooperate with its material and cul- 
tural resources, to provide the nation and the individuals with all 
they can assimilate for their personal perfection. This means inter- 
national organization. 

Taking present international relations as a brute fact, we en- 
counter more than these speculative reasons for establishing an ob- 
jective organization of humanity. The nation of today is incapable 
of responding to the most elementary needs of its members, an it 
fails to guarantee security. This is not just a passing condition, but 
it is being daily and inevitably intensified. 

International society shall be a transcendent structure, with as 
primary aim, the welfare and security of humanity as such. It must 
represent the will of all peoples, and their fundamental human rights. 
Efficiency shall alone be perfect, if it is endorsed with legislative 
judicial and executive powers. Since its aims is the good of man, it 
can intervene in the very intrinsic activities of the nation to protect 
general human rights as such. In practice the International Society 
shall be made up of the individual nations, on a democratic basis, 
and shall be guided in its functionings by an international moral 
code based on the fundamental rights of man. 


Ernest KILZER, La Philosophie des sciences de M. Maritain. 
(24 juillet 1934). 

Le but de ce travail est d'étudier la manière dont M. Maritain 
a envisagé les problèmes de méthode et de critique soulevés par la 
science expérimentale moderne, aux différentes époques de son acti- 
vité littéraire ; de voir quels changements sa conception de la science 
a subis et de chercher sous quelles influences ces modifications se 
sont opérées. 

L'auteur a cru discerner deux périodes dans la pensée de M. M. 
Dans la première, qui va de 1910 environ jusqu’en 1924, il considé- 
rait les sciences comme subordonnées à la philosophie, leur sommet 
et leur synthèse. C'est à elle que les sciences devaient leurs prin- 
cipes et par conséquent tous les énoncés des sciences devaient s’ac- 
corder aux principes de la métaphysique. M. Maritain jugeait que 
les hypothèses souvent arbitraires et certains principes scientifiques 
apparemment inconciliables avec la métaphysique, provenaient de 
la sujétion aux sciences mathématiques. Avec la Renaissance, en 
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effet, l'unité qui régnait dans l'antiquité et le moyen âge entre la 
philosophie de la nature et les sciences naturelles avait été brisée 
par l'essor de la physique mathématique dont le prestige semblait 
rendre superflue la philosophie de la nature. 

M. Maritain trouvant dans la philosophie scolastique une expli- 
cation métaphysique de la nature corporelle, soulignait que la phy- 
sique mathématique ne peut avoir une portée philosophique puisque 
ses « lois » ne font que traduire le comportement et les relations 
quantitatives des choses dans le langage mathématique, sans péné- 
trer l'essence, l’origine ou l’histoire des objets matériels. I] déniait 
presque toute valeur de connaissance à la physique moderne. 

À partir de 1924, après des discussions sur la signification de 
la théorie de la relativité, M. Maritain abandonne l'idée d’une 
continuité entre l'explication philosophique et l'explication scien- 
tifique de la réalité : elles sont essentiellement différentes et ne 
peuvent se remplacer. Si, sous l'influence de Duhem, il avait trop 
insisté d'abord sur le côté logique et le caractère quantitatif de 
la physique moderne, l'étude de Meyerson lui a montré depuis 
combien l'intérêt spéculatif et le désir d’une explication causale 
des faits constatés expérimentalement priment tous les autres motifs 
de la recherche scientifique. Il est ainsi conduit à admettre que le 
but des sciences expérimentales est, non seulement la maîtrise pra- 
tique des choses, mais la connaissance de la réalité. Toutefois les 
sciences expérimentales, étant incapables de saisir les causes et la 
réalité en elles-mêmes, se contentent d'expliquer les faits par une 
déduction à partir de causes et d'êtres souvent fictifs construits 
dans ce but. Par l’étude d'Eddington, M. Maritain se rend compte 
de la différence nette qui sépare les concepts physiques des con- 
cepts métaphysiques ; les sciences expérimentales sont devenues 
autonomes par la création de vocabulaires expérimentaux sans 
portée métaphysique et indépendants de la philosophie. 

Bien que M. Maritain admette en principe la distinction entre 
le domaine physique et le domaine métaphysique, il semble qu'il 
n’applique pas encore ce principe avec toute la rigueur qu'exige 
une analyse critique des jugements relatifs aux objets matériels en 
tant que matériels. Une telle analyse montre, croyons-nous, que ces 
jugements sont dépourvus de la portée métaphysique que M. Mari- 
tain leur donne. En outre, M. Maritain n’a pas suffisamment ana- 
lysé le point de départ du physicien et ses motifs dans l'emploi 
des mathématiques, et par conséquent, (suivant en cela Meyerson), 
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il exagère la géométrisation et la mathématisation de la physique 
moderne. 


Augustin HUMBLET, Contribution à l’étude psychologique des 
mouvements automatisés. (29 oct. 1934). 

L'étude se divise en deux parties ; la première a pour objet 
quelques mouvements automatisés de la vie courante ; ces mouve- 
ments sont étudiés au point de vue de la forme, de la vitesse et 
des différences individuelles. Les mouvements choisis sont : le signe 
de croix, le mouvement de la main qui porte un verre d’eau à la 
bouche, le mouvement de la main quand on salue, quand on dé- 
place et replace des objets. Ces mouvements sont enregistrés au 
moyen d'un appareil photographique à film et les cinésigrammes 
permettent de mesurer la vitesse du mouvement à chaque moment 
de la trajectoire. De grandes différences individuelles se mani- 
festent dans ces mouvements ainsi qu'une grande fixité chez un 
même sujet, alors que les conditions d'exécution varient (vitesse, 
ampleur). Ces mouvements étudiés confirment les lois de l’ampli- 
tude et des directions. 

La deuxième partie traite de la méthode qu'on pourrait em- 
ployer pour déterminer l'accélération de ces mouvements. Les dif- 
férentes façons de calculer cette accélération sont passées en revue 
et sont critiquées. Une dernière méthode est reconnue adéquate 
au but poursuivi : elle combine les avantages des autres et en 
exclut les inconvénients. Elle consiste en ceci : étant donné une 
trajectoire dont on peut fixer la vitesse à chaque point, on déter- 
mine les % de la vitesse maximale (celle du milieu) à deux points 
différents, notamment au ‘/, et aux ‘/, de la distance parcourue. 
Ces % donnent une idée suffisamment exacte de l’accélération tant 
positive que négative de ces mouvements. — Toutefois, étant donné 
que les cinésigrammes ne nous renseignent plus sur les parties du 
mouvement qui sont très proches des extrémités puisqu'alors les 
points qui constituent le tracé se confondent, la seule méthode à 
employer dans le cas où l’on désirerait une idée de l’accélération 


au niveau de ces extrémités serait la méthode cinématographique. 


Peter GOMEZ, The Problem of God. Its Bergsonian and Thomis- 
tic solutions. (30 octobre 1934). 


The Bergsonian demonstration by the convergence of « lignes 
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de faits » culminating in mystical intuition can really provide a phi- 
losophical proof of the existence of God, but it implies nevertheless 
an «intellectual » demonstration (i. e. involving abstraction and ratio- 
cination) of the thomistic type. 

The central idea on which we base our thesis is that the act of 
intellection is at once intuitive and abstractive. Neither intuition nor 
abstraction goes by itself, but each nourishes and sustains the other. 

The intellectualism of Bergson we have exposed and also shown 
a certain principle of causality sketched and applied throughout the 
development of the thought of the philosopher. In fact the Creative 
Elan is discovered not as « becoming » which is mere succession 
and diversity, but as an effort which implies identity of impulsion 
and attraction, corresponding to the double tendency of the mind 
to know the whence and the whither, tendency at bottom one and 
identical. We have finally marked the stages in the search for the 
Principle and the End-revealed in the Self, in the universe and finally 
in the mystics. 

Thomistic philosophy possesses whatever is good in Bergsonism 
and goes far beyond. It brings out explicitly that on which Bergso- 
nian intuition implicitly reposes. It has its point of departure in an 
intuition — intuition not of an essence but of an act, that of intel- 
lection, whereby I seize this or that particular object and myself 
the knower as belonging to the realm of Being. Intuition offers a 
clear but partial light whereas « objective affirmation » contains the 
total virtuality from which arises our knowledge of the particular 
as well as the analogical knowledge of the Transcendent. 

À careful study proves the necessity of abstraction, of the for- 
mation of concepts and of ratiocination. Abstraction is not a slicing 
up of the real, nor is it static. Ultimately, we come to Being as 
perceived or intuitioned, and Being as affirmed by the exigency of 
the mind. The ideal of the mind is to unite the two in a perfect 
identity. This is the ideal but in all that we grasp actually the «dis- 
tension » persists. In the search for the realisation of perfect unity 
the mind is carried onward and upward, and thus is revealed its 
infinite capacity. [ts formal adequate object must be infinite, iden- 
tical as Principle and as End. And this not merely as an ideal but 
as a real existent Being, for an infinite capacity cannot be the out- 
come of a finite cause, nor can the multiple be the cause of the 


absolute unity in the ideal. 
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Alois GUGGENBERGER, Nicolai Hartmann’s Erkenntnislehre. Von 
der transzendentalen Erkenntnistheorie zur « transzendenten Onto- 
logie ». (9 nov. 1934). 

Nicolai Hartmanns Entwicklungsgang vom Idealismus der Mar- 
burger Schule zum überzeugten Realismus und seine bewusste Wen- 
dung zur Metaphysik kennzeichnen die Stellung und Gegenwartsbe- 
deutung des derzeitigen Berliner Philosophen. 

Damit sind zugleich die beiden Hauptprobleme angegeben, um 
die wir Hartmanns reiches Schaffen auf dem Gebiet der Erkenntnis- 
theorie gruppieren kôünnen : erstens die methodische Begründung des 
Realismus, zweitens die Frage nach der Môglichkeit, Reichweite und 
dem Wert der metaphysischen Erkenntnis. 

Um den Realwert unserer Erkenntnis zu sichern, schlägt Hart- 
mann den methodisch allein gangbaren Weg ein, indem er von der 
Analyse des Erkenntnisphänomens ausgeht. Ueberraschend aber ist, 
dass Hartmann in dieser Phänomenologie des Erkenntnisbewusst- 
seins einen unerbittlichen immanenzphilosophischen Standpunkt ein- 
nimmt, zweifelsohne ein Erbstück seiner idealistischen Herkunft. Das 
Erkenntnissubjekt erfasse immer nur die Repräsentation, das « Bild », 
das Zeichen, das Symbol, die es sich vom Objekt macht. Trotz dieser 
strikten Immanenz besitze der Erkennende ein Bewusstsein vom Ge- 
genstand, der unabhängig von ihm besteht. Dieses Gegenstandsbe- 
wusstsein melde sich erstmals im Subjekt an dank der Inadäquatheit 
zwischen Bild und Objekt. Davon kann jedoch sinnvoll nur dann die 
Rede sein, wenn das Objekt bereits als existierend vorausgesetzt ist. 
Ohne diese Voraussetzung lässt sich nach Hartmann der Realismus 
auch in der Tat nicht begründen. In Wahrheit stehen wir hier vor 
der unvermeidlichen Folge aus Hartmanns Grundauffassung der Er- 
kenntnis, kraft deren dem Erkennenden nirgendswo ein unmittel- 
barer und direkter Erkenntniszugriff in die Wirklichkeit zugestanden 
wird. Hartmann aber muss das Erkennen zu solcher Ohnmacht ver- 
urteilen, weil nach ihm der intentionale Erkenntnisakt als solcher nie 
aus dem stets in sich geschlossenen Bewusstsein herausführe, weil 
dem intentionalen Gegenstand immer erst von anderswoher das 
Schwergewicht eines ontologischen Ansich gesichert werden müsse. 
Aus diesem Grunde glauben wir in Hartmanns Auffassung von der 
Erkenntnisintentionalität den Schlüssel für seine Erkenntnislehre in 
Händen zu halten, während Sôhngen in seiner überaus gründ- 
lichen Kritik an Hartmann (Sein und Gegenstand, Münster, 1930) 
eine andere « Schlüsselstelle » gewählt hat. 
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Wenn aber das Erkennen mit seinen eigenen Mitteln in keiner 
Weise uns die Realität an sich sichtbar machen kann, worin be- 
steht dann noch die methodische Begriündung des Realismus? Zwei 
Beweiswege schlägt Hartmann dafür ein : der erste bewegt sich 
noch auf dem Erkenntnisgebiet. Die oben angezogene Inadäquatheit 
zwischen Bild und Gegenstand soll sich vor allem durch die « Er- 
kenntnisponderanz » und den « Erkenntnisprogress » offenbaren. Er- 
kenntnis geht stets auf den Gegenstand in seiner Ganzheit, nicht 
nur auf das jeweils Objizierte, sondern auf das unendliche Trans- 
objektive, auf die jenseits aller rationalen Erfassung und Abbrevie- 
rung liegende irrationale Schicht. Sie ist die Attraktionssphäre der 
Erkenntnis, die uns letzlich reales Ansichsein, das nicht in der 
Subjekt-Objekt-Relation aufgeht, verbürgt. 

Ein aufschlussreicher Vergleich mit J. Maréchals dynamisme 
intellectuel drängt sich hier auf, obwohl der wesenstiefe Unter- 
schied, ja Gegensatz beider Ansichten uns nicht entgeht : Maré- 
chals Dynamismus ist ein intellektuelles apriori, Hartmanns Ponde- 
ranz ist erkenntnisblind. 

Vôüllig aus dem Erkenntnisgebiet fällt heraus die zweite Siche- 
rung der Realität, die Hartmann mittels der emotional-transzen- 
denten Akte unternimmt. Dieser emotionale Realismus mit ethi- 
scher Fundierung weist auf eine Charakterisierung unseres für das 
Leben aufgeschlossenen Philosophen, die nicht mehr im Rahmen 
dieser Arbeit liegt. 

Was kann nun die rationale Erkenntnis mit der Realwelt an- 
fangen ? Mit welchem Recht wenden wir die a priori in strenger 
Allgemeinheit einleuchtenden Einsichten auf sie an? Für diese 
Kernfrage der Kritik der reinen Vernunft gibt Hartmann eine neue 
Lôsung : es ist nicht das transzendentale Ich, dem alle Objektivität 
der Erkenntnis entstammt : der Transzendentalismus des Ich wird 
in eine Transzendenz des Seins transponiert. Subjekt und Objekt 
wurzeln beide in ein und demselben Sein, und dieser gemeinsame 
Seinsgrund ist die letzte Bedingung der Môglichkeit der Erkenntnis 
überhaupt. 

Wir kônnten uns mitten in eine Metaphysik des analogen Seins 
versetzt glauben. Diese Aussicht ist uns jedoch verdorben durch den 
nominalistischen Erkenntnisbegriff Hartmanns, kraft dessen alle un- 
sere Begriffe in einer Zeichensprache, in Symbolsystemen aufgehen, - 
die es bestenfalls zur Feststellung des nakten Daseins, nie zur Er- 
fassung des analogen Seins bringen künnen. Von dieser Ansicht 
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kann uns auch folgende, zunächst vielversprechende antikantische 
Tat Hartmanns nicht abbringen : Hartmann hebt nämlich die Kluft 
zwischen Phainomenon und Noumenon auf, um letzteres in der 
geradlinigen Verlängerung des ersteren anzusetzen. Er benôtigt das, 
wie auch Sühngen hervorhebt, damit der ganze Begriffsapparat, mit 
dem die Realität in gewissem Sinn antizipiert, ja fixiert werden soll 
(« Projektive Begriffsbildung »), keine leerlaufende Maschine sei, 
sondern wirkliches Sein bearbeite. Hat Hartmann damit die Einheit 
des intelligiblen, in sich widerspruchfreien Seins zurückgewonnen, 
wie Sühngen glaubt? Und hätte er damit, so fragen wir weiter, das 
Ding an sich für die theoretische Erkenntnis wieder gerettet, was 
nichts geringeres wäre als die metaphysische Erkenntnis wieder in 
ihre Rechte eingesetzt? Das Gegenteil ist der Fall. Das noumenale 
Sein ist wie das phänomenale der gleichen symbolhaften Erkenntnis 
von der Art der exakten Wissenschaften ausgeliefert. Die wahrhaft 
metaphysische Erkenntnis, von der Kant im Ding an sich sich noch 
das volle Wissen bewahrte, wenn er auch agnostisch darauf ver- 
zichtete, ist damit preisgegeben. 

Wir kommen so zu dem Gesamtergebnis : Hartmann konnte 
an das Ding an sich lediglich einen Realismus anhängen, der noch 
dazu nicht erkenntnismässig begründet ist ; und selbst für den 
metaphysischen Gehalt, der in Kants Kritik noch steckt, hat er 
den Blick verloren. 


LE CONGRÈS DE PRAGUE 


Du 2 au 7 septembre s'est tenu à Prague le VIII° Congrès inter- 
national de Philosophie. On sait comment, depuis 1900, date où le 
premier congrès de ce genre eut lieu à Paris, un comité interna- 
tional assure la perpétuité de l'institution, tandis que chaque réu- 
nion est organisée par un comité local. À la réunion précédente, 
à Oxford en 1930, la capitale de la Tchécoslovaquie avait réclamé 
l'honneur de recevoir cette fois le Congrès. Dès notre arrivée à 
Prague, nous pûmes lire dans les journaux de l'endroit les raisons 
qui, aux yeux de l'opinion publique, justifiaient ce désir. Le jeune 
Etat qui ressuscite sur les rives de la Moldau le royaume de S. Wen. 


Le Congrès de Prague 473 


ceslas se glorifie d'être gouverné, comme la république idéale de 
Platon, par des philosophes : le président Masaryk, le ministre Beneë. 
Et comme il se trouve bien gouverné, il est naturel qu'il croie, avec 
quelque ferveur, à l'utilité et à l'importance de la philosophie. Aussi 
le Congrès fut-il entouré de l'attention et de la sympathie du grand 
public plus que ne le furent la plupart des précédents. Préparé avec 
foi et avec enthousiasme par le comité que présidait M. Em. Radl, 
il était assurément mieux organisé que celui d'Oxford pour lequel 
certaines sommités de la vieille ville universitaire n'avaient pas cru 
devoir déranger leurs vacances. Il fut, par le fait même, plus vivant. 

La séance d'ouverture, le soir du dimanche 2 septembre, eut 
lieu en la salle des séances du parlement; jamais jusqu'ici le Con- 
grès n'avait connu pareil honneur. Nous fûmes salués successive- 
ment par le ministre de l’Instruction publique, le ministre des Af- 
faires étrangères et le maire de Prague, et nous entendîmes tomber 
de ces lèvres officielles les plus beaux éloges de la philosophie avec 
l'expression des plus larges espoirs que l’on peut mettre en sa bien- 
faisance. Les réceptions offertes par M*° Masaryk, par M. et M”° 
Beneë, l'hospitalité des grands clubs de la ville, les invitations de 
personnalités diverses rivalisant d’aimables prévenances, l'accueil 
empressé et respectueux partout rencontré, tout devait laisser aux 
philosophes l'impression qu'il est au moins un pays au monde où 
ils ne passent point pour d'inutiles rêveurs. 

Les langues admises par le règlement des Congrès sont, comme 
on sait, l'allemand, l'anglais, le français et l'italien. Pour la pre- 
mière fois ce règlement excluait la langue nationale des organisa- 
teurs, et ils s’y plièrent avec la plus entière bonne grâce, sans que 
leur sentiment national, pourtant très vif, s'en trouvât offusqué. Ce 
sentiment eût peut-être été humilié si les personnages officiels 
avaient usé de l'allemand qui reste dans le nouvel Etat la langue 
d'une minorité importante. Aussi les discours et toutes les com- 
munications officielles se firent en français d'abord, ensuite en an- 
glais. Quant aux communications des membres, elles présentèrent 
le mélange habituel des langues autorisées, avec, par-dessus tout, 
la saveur indéfinissable de l’accent slave. I] y eut toutefois une 
prédominance marquée du français et surtout de l'allemand, dont 
firent usage pour la plupart les multiples congressistes venus de 
l'Europe centrale et orientale, tandis que l'Allemagne n'avait en- 
voyé qu’un nombre relativement restreint de participants. Par 
contre, les philosophes tchèques, polonais, yougoslaves, roumains 
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et bulgares étaient représentés par des groupes fort nombreux ; la 
plupart des nations cultivées avaient d’ailleurs au Congrès des délé- 
gations plus ou moins fortes. Quelque 600 auditeurs, parmi les- 
quels prédominait sans doute l'élément local, suivirent les séances, 
aussi bien les séances de section que les séances générales, avec 


la plus fervente assiduité. 


Il semble qu’en premier lieu les organisateurs aient attendu 
de ce Congrès quelque lumière sur la mission — entendez, la 
mission bien concrète, dans la société actuelle — de la philoso- 
phie en notre temps. Cette attente a été plutôt déçue. Sans doute 
entendit-on, à la séance plénière du vendredi, de la bouche de 
M. Orestano (Rome) remplaçant M. Croce absent, et de M. Utitz 
(Prague) des considérations fort élevées sur les devoirs qu'imposent 
le culte et la recherche désintéressée de la vérité. Dans les sec- 
tions aussi divers orateurs développèrent des idées originales, en 
certains cas fort justes même, sur la signification et les fondements 
de la philosophie. Mais de ces exposés il ne se dégagea guère de 
conclusion générale, encore moins d'indications bien définies sur la 
mission propre de la philosophie en notre temps plutôt qu'en un 
autre. Citons cependant un plaidoyer ardent de M. Kowalski 
(Gniezno) pour l'actualité d’une scolastique adaptée à la mentalité 
d'aujourd'hui par une méthode épistémologique fondée sur la « sin- 
cérité radicale ». 

Les organisateurs du Congrès paraissent avoir caressé égale- 
ment l'espoir de voir, en cette réunion des sages de toutes les 
nations, jailir de leurs discussions la lumière sur un problème 
aussi actuel que passionnant, celui que suscite la crise de la dé- 
mocratie. À vrai dire cette lumière n'est pas venue et des jour- 
naux locaux ont confessé très nettement leur déception. Aussi bien 
la crise de la démocratie ne relève-t-elle pas bien plus de l’art pra- 
tique que de la spéculation théorique? Nous devons reconnaître que 
des politiciens en eussent probablement disputé avec plus de perti- 
nence que ne le firent nos philosophes. La discussion fut d’ailleurs 
fort courtoise, elle mit surtout en présence, d’un côté les italiens 
qui n'eurent aucune peine à étaler les difficultés dans lesquelles la 
démocratie se débat, mais se trouvèrent en revanche fort embarras- 
sés pour définir avec quelque précision ce que veut être l'Etat cor- 
poratif et comment il fonctionnera, de l’autre côté les français qui 
semblèrent plus soucieux d'être fidèles à une mystique que de cher- 
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cher les correctifs qu'on pourrait apporter à un régime usé. Après 
avoir analysé finement les tendances et l'idéal de la démocratie, 
après avoir reconnu avec objectivité ses défauts et ses ombres, 
M. Joseph Barthélemy ne put mieux faire que d'affirmer avec 
émotion la foi et l'attachement qu'il lui garde. M. Victor Basch 
fit appel à toute la puissance d’une voix proprement formidable 
pour crier qu'aux éternels principes de la démocratie il croira é-ter- 
nel-le-ment, mais si les applaudissements qu'il recueillit s’adres- 
saient à autre chose qu'à la capacité de sa cage thoracique, ils 
témoignent sans doute simplement de la satisfaction avec laquelle 
les Tchèques jouissent de leur jeune liberté. M. Rougier et M. Pa- 
rodi éprouvèrent le besoin d'ajouter à la confusion de toutes les 
idées en attribuant au « Moyen Age » une doctrine de l’origine 
divine du pouvoir qui justifierait non seulement l’absolutisme mo- 
narchique mais l'usage du pouvoir au profit du monarque ; on 
ne saurait étaler plus sereine ignorance. Avec plus de bonheur 
M. Henri Gouhier apporta les fruits de ses érudites et pénétrantes 
recherches sur les rapports du positivisme avec l'esprit de la Révo- 
lution de 89, et il montra précisément qu'au fond des crises poli- 
tiques et sociales qui travaillent le monde depuis plus d’un siècle 
il y a un problème moral qui conduit à un problème religieux. 
Quant à M. Montague, il réussit à enrichir le domaine de l'utopie 
en suggérant, comme remède à la crise économique, la juxtaposi- 
tion, dans le même milieu national, de deux économies indépen- 
dantes et parfaitement étanches l’une à l'égard de l’autre, l’une à 
base de liberté et de capitalisme, l’autre à base communiste : entre 
les deux économies les individus auraient le choix, si bien que l’éco- 
nomie communiste servirait en somme à décharger l'économie capi- 
taliste de ses mécontents en même temps qu'à leur procurer une 
expérience instructive. 

Cependant, en une séance de section, consacrée d’après le 
programme à une inoffensive comparaison du « point de vue des- 
criptif et du point de vue normatif dans les sciences sociales », 
M. Hellpach crut opportun de développer avec une logique aussi 
féroce qu'enthousiaste les principes et les conséquences de la doc- 
trine raciste. Il obtint un beau tapage et son discours fut haché 
d'interruptions hostiles et d’allusions aussi désagréables que pré- 
cises à certains événements récents de l’histoire d'Allemagne. Il 
convient de remarquer qu’on rencontre à Prague un bon nombre 
de réfugiés allemands et qu'en outre le Congrès avait amené de 
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divers points d'Europe des professeurs récemment expulsés des 
universités allemandes. 

Plus fructueuses peut-être furent les séances consacrées aux 
rapports de la philosophie et de la religion. Orthodoxie slave, 
piété protestante, foi catholique, y firent entendre unanimement 
des paroles d’une inspiration religieuse aussi sincère que large, et 
on n'essaya guère de leur opposer les négations qu'on eût sans 
doute entendues autrefois. En section, M. Jacques Chevalier fit 
voir avec force comment le déséquilibre moderne relève de causes 
spirituelles : M. Enrico Castelli exprima profondément l'angoisse 
avec laquelle le philosophe est contraint de poser le problème 
religieux ; M. Verweyen, en de multiples interventions, étala avec 
éloquence des citations liturgiques et scripturaires ; M. Lossky 
exposa avec ferveur les splendeurs de la synthèse chrétienne ; 
M. Shebbeare fut bien seul à rappeler le souvenir de Hegel ; 
M. Werner montra comment la métaphysique doit s'ouvrir sur la 
religion : M. Frank exposa le concept d’une « théologie négative » 
et d’une « docta ignorantia » qui est à la fois, selon lui, le terme 
de la philosophie, la solution du malaise spirituel où nous vivons, 
et le commencement de la religion. 

Mgr Noël fit salle pleine avec sa communication sur la notion 
de philosophie chrétienne, dont on a pu lire le texte plus haut. 
D'’aucuns parmi ses auditeurs firent à cette occasion la découverte, 
nouvelle, semble-t-il, pour eux, que la philosophie chez les catho- 
liques et en particulier chez les partisans du thomisme, est tout 
autre chose qu'une sorte d’appendice du dogme. Les admirateurs 
de la pensée chrétienne furent en général satisfaits des vues iré- 
niques développées dans cette communication, où l'indépendance 
de la spéculation philosophique est fermement maintenue, mais se 
concilie, sans compromis, avec une appréciation sans réserves de 
tout ce que la philosophie doit aux lumières de la révélation. 

En séance générale, le P. Przywara, S. J., s’assura un succès 
triomphal qui semble bien avoir été le plus grand de tout le Con- 
grès ; il exposa, d'une manière très neuve et très personnelle, les 
différences, les limites et les points de contact de la philosophie 
et de la religion, et son éloquence entraînante, son accent inspiré 
réussirent à faire passer sur l’assemblée un souffle de l’au-delà. A 
la même séance M. Brunschvicg mit en œuvre toute l’onction qui 
lui est propre pour inviter la conscience religieuse à «se libérer » 


de son passé, c’est-à-dire de tout son contenu précis pour aspirer 
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à une religion ( purement spirituelle », dont nous craignons bien 
qu'elle ne soit qu'une formule vide. Malgré les pieux accents de 
cette homélie, mariant aimablement la Bible d'Israël et l'Evangile 
chrétien dans un messianisme sans promesses, elle parut assez pâle 
à côté de celle du P. Przywara. 

Bien d’autres choses occupèrent encore le Congrès. Citons une 
discussion sur les embarras de l’idéalisme où M. Jolivet tint en échec 
M. Brunschvicg. Il faut y joindre les critiques que, dans une autre 
section, M. Frutiger (Genève) dirigea, d’un point de vue différent, 
contre les idées du maître de Sorbonne, dans la mesure où elles 
constituent «un nouveau scientisme », non moins condamnable 
que celui du xiX° siècle. À mentionner également le réquisitoire 
passionné dressé par M. Bachelard contre on ne sait quelle méta- 
physique fantôme qui prétendrait limiter les recherches de la 
science positive et poser des bornes à l’expérience. Citons aussi 
les travaux un peu spéciaux des logisticiens qui occupèrent plu- 
sieurs séances de section et dont M. Schiller fit une impitoyable 
et spirituelle critique, tandis qu'un jeune dominicain polonais, le 
P. Bohensky, essaya d'en faire des applications aux démonstra- 
tions traditionnelles de la scolastique ; un de ses compatriotes de 
l'Université de Lwow, dont la communication ne fut malheureuse- 
ment pas distribuée, présenta, de son côté, une critique des fon- 
dements de la logistique, menée de la façon la plus rigoureuse 
suivant les principes mêmes du calcul logique. Dans la section 
consacrée à l'étude des valeurs, un auditoire très compact s'écrasa 
pour entendre M. Nicolai Hartmann exposer ses vues assez person- 
nelles sur le caractère absolu et objectif des valeurs et le genre 
d'existence idéale quoique très réelle qu'il leur attribue en soi, ainsi 
que les réponses qu'il fit aux multiples objections qu'on lui avait 
opposées dans la discussion subséquente. 


Les représentants de la philosophie thomiste furent à cette ses- 
sion du Congrès international plus nombreux que jamais, ils furent 
accueillis avec une sympathie très sensible. À la séance d'ouverture, 
le P. Boyer, S. J., salua l'assemblée au nom de l'Université gré- 
gorienne et de l’Académie romaine de S. Thomas d'Aquin, ce qui, 
assurément, est un signe des temps. À la séance de clôture, un 
autre jésuite, le P. Leslie Walker, parla au nom des congressistes 


étrangers, ce qui, sans doute, est un autre signe des temps. Les 
ostracismes d'autrefois sont bien démodés. Cependant la Rivista 
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di Filosofia neo-scolastica nous apprend que le P. Gemelli et ses 
amis s’abstinrent de prendre part au Congrès parce que les organi- 
sateurs auraient tenté de limiter leur liberté de penser : il serait 
intéressant de savoir sur quel point précis a porté ce conflit dont 
on ne nous dit pas l'objet. 

D'autre part, au moment où il éclata, on ne pouvait prévoir 
la motion qui fut présentée à l'approbation des congressistes, au 
début de la séance de clôture : il s'agissait précisément de réprou- 
ver toutes mesures d'ordre public tendant à supprimer ou à res- 
treindre la liberté de l’expression de la pensée. Le vote fut enlevé 
grâce à des procédés d’arithmétique électorale qu'on ne peut qua- 
lifier que de dictatoriaux et qui n’ont pas laissé de surprendre de 
la part des membres du bureau, fermement attachés, semblait-il, 
aux principes démocratiques. La majorité des assistants ne réagit 
guère d’ailleurs et ne paraissait pas bien comprendre ce qu'on lui 
voulait. 

Le prochain Congrès se tiendra à Paris en 1937, pour le troi- 


sième centenaire du Discours de la méthode. 
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Nominations. — M. Max WERTHEIMER, l’éminent théoricien de 
la psychologie de la « Gestalt », naguère professeur à l’université 
de Francfort, a été nommé membre de la Graduate Faculty of poli- 
tical and social science dans la New School for social Research de 
New-York. Il y professera sur la théorie de la « Gestalt ». 


Décès. — Carl GEHLARDT est mort, âgé de 55 ans. Il consacra 
sa vie à l'étude de Spinoza. On lui doit d'innombrables travaux 
d'édition, de traduction, de commentaires. Il fut l'animateur du 
Chronicon Spinozanum et de la Bibliotheca Spinozana et le restau- 
rateur de la maison de Spinoza à La Haye. 


Le 9 juillet 1934 est mort à Rome le P. Giuseppe GIANFRAN- 
CESCHI, S. J., président de l’Académie pontificale des sciences (Nuovi 
lincei). Le défunt, âgé de 59 ans, s’occupait spécialement de sciences 
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physiques et mathématiques qu'il aimait à envisager sous l'angle 
philosophique, en particulier de la théorie de la relativité et de la 
constitution de la matière. Il a été professeur et recteur à l’univer- 
sité pontificale grégorienne, chargé de cours à l’université de Rome 
et directeur de la station vaticane de radiophonie. 


Le R. P. Emile PEILLAUBE, de la Société de Marie, né à Ca- 
longes (Lot-et-Garonne) le 8 juillet 1864, professeur de philosophie 
à l'Institut catholique de Paris (1896), doyen de la Faculté de philo- 
sophie (1912), directeur de la Revue de philosophie, fondée en 1900, 
de la Bibliothèque de philosophie expérimentale, de la collection 
Etudes philosophiques, est décédé à Paris le 29 août. Outre de nom- 
breux articles dans divers périodiques, il a publié : Théorie des 
concepts, existence, origine et valeur (1896) ; Les images, essai sur 
la mémoire et l'imagination (1910): il préparait un ouvrage sur Le 
caractère. On lui doit aussi la fondation du Séminaire Saint-Thomas 
d'Aquin (1914) et le cercle thomiste féminin avec les Cahiers tho- 


_ mistes (1925). 


Le P. Miquel D'ESPLUGUES, fondateur et directeur de la revue 


ES 


catalane Criterion, est mort le octobre au couvent des Pères 


Capucins de Sarrià. 


Le 4 octobre est décédé le P. PETITOT, O. P., âgé de 54 ans. 
De 1906 à 1914 il fut professeur de philosophie et de théologie à 
l'Ecole biblique de Jérusalem. Il laisse une /ntroduction à la philo- 
sophie traditionnelle ou classique et de nombreux ouvrages de spiri- 
tualité, parmi lesquels nous mentionnerons : La doctrine ascétique 
et mystique intégrale, l'Introduction à la sainteté et Pascal, sa vie 


| religieuse et son apologie du Christianisme. [Il se consacra spéciale- 


ment à l’hagiographie. On lui doit entre autres une vie de S. Thomas 


d'Aquin. 


Anniversaires. — Angelicum célèbre le 4° centenaire de la mort 
de CAJETAN par un numéro spécial (octobre 1934) qui vient de paraître. 


La Classe des sciences morales et historiques de l’Académie 
royale d'Italie, voulant célébrer le centenaire de la mort de G& D: 
Romaanosi (1835) a décidé de faire paraître une réédition des ou- 
vrages les plus importants et les plus inaccessibles de ce philosophe : 
Vedute fondamentali dell’ arte logica (qu’introduira M. F. Orestano), 
Fattori dell’ incivilimento (introduction de M. Giocchino Volpe) et 
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Scienza delle Costituzioni (introduction de M. F. Patetta). A ces trois 
volumes viendra s'ajouter un volume de bibliographie romagno- 
sienne. 


La Rivista di filosofia neo-scolastica de Milan, pour célébrer 
le 25° anniversaire de sa fondation, a publié en août 1934 un supplé- 
ment spécial à son 26° volume. Il est intitulé : {ndirizzi e conquiste 


della filosofia neo-scolastica italiana. Ce fort volume de 247 pages | 


contient une série d’études signées Agostino Gemelli, O. F. M., 
Amato Masnovo, S. Vanni-Rovighi, Francesco Olgiati, Paolo Rotta, 


Umberto A. Padovani, A. Bestetti, Giorgio La Pira, Paolo Rossi et | 


Mario Casotti (Prix : 15 lires). 

La rédaction de la Rivista nous communique le fac-similé d’une 
lettre de félicitations adressée par S. S. Pie XI au P. Gemelli, Rec- 
teur de l’Université de Milan et Directeur de la Revue, à l'occasion 
de cette publication jubilaire. Le Souverain Pontife y exprime sa 
vive satisfaction à la vue des progrès réalisés par le mouvement 
néoscolastique, qui a ressuscité et rajeuni la philosophie scolastique, 
la « sana et perantiqua philosophia », la « philosophia perennis », 
dont le rayonnement grandit de jour en jour. Il y confirme égale- 
ment les directives pontificales relatives à S. Thomas. C'est la pre- 
mière fois, si nous ne nous trompons, qu'on trouve dans un docu- 
ment de ce genre le mot de « philosophia neoscholastica ». Trans- 
crivons cette phrase qui ne manque pas d'intérêt : « Quum eiusmodi 
commentarium exortum est, ut philosophiam Neoscholasticam exco- 
leret, novas profecto vires novumque addidit incrementum Scholas- 
ticae ipsi philosophiae, quae tunc in publicis Italiae scholis et insti- 
tutis, vel superioribus, neglecta iacebat, haud raro contempta et des- 


pecta, atque in privatis paene scholis et academiis catholicis abdita 


latebat ». 


Dans l’article qui ouvre le volume commémoratif, le R. P. Ge- 
melli rappelle aimablement que Mgr Mercier et l'Ecole de Louvain | 


dont il fut l’animateur, ont largement inspiré et soutenu les initia- 
tives de la jeune Ecole de Milan aux heures difficiles de ses débuts. 


Cette sorte de paternité spirituelle nous associe d’une manière sin- | 
gulièrement étroite aux fêtes jubilaires de la Rivista di filosofia 


neoscolastica, à laquelle nous exprimons nos cordiales félicitations. 


Du 28 au 30 août s’est tenu 
à Poznan (Pologne) le second Congrès international de philosophie 


Congrès et Sociétés savantes. 


| 
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thomiste destiné à faire connaître le thomisme dans les pays slaves. 
Le premier Congrès de ce genre s'était tenu à Prague, deux ans 
auparavant. Le Congrès était placé sous le haut patronage de S. E. 
le Cardinal Hlond, Primat de Pologne, du T. R. P. Gillet, Maître 
général des Frères Prêcheurs et du T. R. P. Ledochowski, Général 
de la Compagnie de Jésus. 

Le Congrès était spécialement consacré aux questions morales 


et sociales. Il a connu le plus vif succès. Les séances plénières ont 


dû se tenir, en raison du nombre de participants, dans la grande 


} catholica. 


salle académique de l'Université. Le Congrès a été ouvert par un 
substantiel discours du Cardinal Hlond, suivi de la lecture de lettres 
des Cardinaux Bisleti et Pacelli. M. Constantin Michalski, de l’uni- 
versité de Cracovie, y fit une brillante improvisation. Le deuxième 
jour ont parlé en séance plénière le P. De Rooy, ©. P. (L'économie 
actuelle, son origine, son avenir), le P. Kremer, C. SS. R. (Morale 
matérielle ou formelle) et M. Maritain (L'idéal historique d’une nou- 
velle chrétienté). Le dernier jour on entendit une conférence de 
Mgr Masnovo (Lo stato storico). 

Les anciens élèves de l’Institut supérieur de philosophie de 
Louvain étaient nombreux à ce Congrès. Citons spécialement 
M. Kowalski qui en fut la cheville ouvrière. Le prochain congrès 
aura lieu en 1936 à Zagreb (Yougoslavie). 


La Société de philosophie thomiste de Nimègue (Vereeniging 
voor thomistische wijsbegeerte) a tenu sa première assemblée géné- 


} rale le 14 et le 15 avril 1934. Elle avait mis spécialement à l'étude 
t la question de la philosophie chrétienne. M. R. Huysmans a pro- 
| noncé une leçon d'introduction où il se plaçait au point de vue de 


! l'historien. Le P. L. Steins Bisschop, S. J., a traité la question du 


point de vue doctrinal. Enfin le P. L. Buys, C. SS. R. a parlé des 
relations entre la morale et la révélation. Le texte des communi- 
| cations, accompagné du résumé des échanges de vues qui les ont 


suivies, a été publié dans un numéro supplémentaire des Studia 


On annonce qu'un Congrès international positiviste se tiendra 
| l'année prochaine à Paris. Le comité organisateur se compose de 
MM. Carnap, Frank, Neurath, Reichenbach et Rougier. Un comité 


| provisoire est composé de MM. Joergensen, Lukosiewicz, Morris et 
| Schlick. Les thèmes à l'étude sont : l’unité de la science (l’unité du 
| langage scientifique, le problème du vitalisme et des sciences mo- 
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rales) ; la méthode scientifique ; le physicalisme ; l'induction ; la 
probabilité ; la logique polyvalente ; la sociologie scientifique ; l'his- 
toire de la science : la logistique. Le discours d'ouverture sera pro- 
noncé par M. Rougier. On mettra aussi à l’étude l’élaboration d'une 
encyclopédie conçue du point de vue positiviste. 


LX 


La sixième Semaine de Synthèse annuelle qui s’est tenue à 
Paris, du 22 au 27 mai, a mis à l’ordre du jour la notion de progrès 
devant la science actuelle. Des communications ont été présentées 
par MM. René Hubert, G. Ferrero, Pierre Janet, Ed. Le Roy, René 
Legendre, abbé G. Lemaître, P. Langevin et À. Rey. 


Le 14 Congrès de la Deutsche Gesellschaft für Psychologie, 
qui s’est réuni à T'ubingue, avait comme objet d'étude : Psychologie 
der Gemeinschaft. Un compte rendu détaillé des rapports et dis- 
cussions par Albert Wellek (Leipzig) vient de paraître dans Zeit- 
schrift für angewandte Psychologie (Leipzig, J. A. Barth), 1934, 
Band 47, Heft | et 2. 


Le 4 avril dernier a été fondée, à Oslo, une Association psy- 
chologique norvégienne sous la présidence du D' Harold SCHJEL- 
DERUP. Les fonctions de vice-président et de secrétaire sont assurées 
respectivement par le D' Richard ERIKSEN et Aase Gruda SKARD. 
S'adresser à l’Institut de Psychologie de l’Université d’'Oslo (Nor- 
vège). 


La 30° réunion annuelle de la Society of experimental Psycho- 
logists a eu lieu à l'Université Harvard, les 3 et 4 avril, sous la pré- 
sidence du professeur E. G. Boring. La prochaine session se tiendra 


à Yale University les 4 et 5 avril 1935 sous la présidence du Prof. 
W. R. Miles. 


Le Congrès international des Sciences anthropologiques et eth- 
nologiques s'est tenu à Londres du 30 juillet au 4 août 1934. Dans 
la suite, les sessions auront lieu tous les quatre ans. Parmi les nom- 
breux problèmes étudiés nous relevons diverses questions relatives 
aux aspects philosophiques de l'anthropologie. D'autre part, une 
section spéciale était réservée à la psychologie. 


Le 6° Congrès international d'éducation morale s’est tenu à Cra- 
covie (Pologne) du 11 au 14 septembre 1934, sous les auspices du 
gouvernement polonais. 
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Prix et Concours. Concours universitaire organisé par le 
gouvernement belge pour 1934-1936. Questions proposées pour la 
philosophie : 

1. On demande une étude historique sur l’organisation de la 
Paix perpétuelle chez les philosophes des XVII° et XVII siècles. 
2. On demande une étude sur l'esthétique de M. Bergson. 

3. On demande une étude sur la philosophie de Frege. 

4. On demande une étude sur le problème de l'expérience et 
de l’a priori chez Octave Hamelin. 


En sa séance du 27 novembre 1934, le Jury de Philosophie du 
Concours universitaire organisé par le gouvernement belge pour la 
période 1932-1934 a proclamé premiers ex aequo M. Adrien LEDENT, 
Docteur en Philosophie et Lettres de l'Université de Bruxelles, et 
M. l'abbé Louis SANDERS, Docteur en Philosophie de l’Université 
de Louvain. Le premier avait présenté un mémoire sur la forma- 
tion philosophique de Stendhal, le second une étude historique et 
critique sur la preuve thomiste de l'existence de Dieu connue sous 
le nom de « tertia via ». 


L'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres (Paris) attribuera 
le prix ordinaire du budget en 1937 à la meilleure étude critique des 
commentaires du De Consolatione Philosophiae de Boèce jusqu’au 


milieu du XV® siècle. 


L'Académie française a décerné un prix Thérouanne (1000 fr.) 
à l'ouvrage de M. M. Gorce, L’essor de la pensée au moyen âge; 
un prix Thiers (1000 fr.) à celui de M. J. Pommier, La jeunesse clé- 
ricale de Renan; un prix Bordin (1000 fr.) à M. Jean Guitton, La 
philosophie de Newman; deux prix Louis-Liard (3000 fr.) à MM. 
André Cresson, Le problème moral et les philosophes et P. Lachièze- 
Rey, L’idéalisme kantien; un prix Charles Lévêque (mention) à 
M. Jean Guitton, Le temps et l'éternité chez Plotin et chez saint 


Augustin. 


Périodiques nouveaux. — Une nouvelle revue est née qui porte 
comme titre : Wissenschaft und Weisheit. Vierteljahrschrift für sys- 
tematische franziskanische Philosophie und Theologie in der Gegen- 
wart. La direction de ce nouveau périodique est assurée par les 
PP. Marianus MüLLER et Thaddaeus SoIRON, O. F. M. (München- 
Gladbach, Rhld.). La revue annonce la collaboration de MM. Karl 
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Adam (Tübingen), Etienne Gilson (Paris), Bernard Rosenmäller 
(Münster i. W.), Peter Wust (Münster i. W.) et des PP. francis- 
cains Ephrem Longpré (Quaracchi), Palmatius Rucker (München) 
et Fidelis Schwendinger (Salzburg). 

La revue a pour objet de promouvoir la recherche et l'amour 
de la vérité philosophique et théologique sous le signe de l'inspi- 
ration franciscaine. Elle écartera délibérément toute étude dont 
l'intérêt serait purement ou principalement historique, pour s’atta- 
cher aux seules questions vraiment actuelles. Il s’agit bien de tra- 
vailler à l'épanouissement de la pensée franciscaine vivante. Elle 
se défend d’ailleurs de tendances polémiques. Le titre de la revue 
indique que la spéculation franciscaine n’est pas œuvre du pur 
intellect, mais que c’est une œuvre vitale où le cœur prend une 
part active. 

Voici la table des deux premiers numéros (avril et juillet 1934) : 
Peter Wust, Das augustinisch-franziskanische Denken in seiner Be- 
deutung für die Philosophie unserer Zeit ; Reinhold Messner O.F.M. 
(Salzburg), Das Individuationsprinzip in skotistischer Schau ; Thad- 
daeus Soiron O. F. M., Vom Geist der Theologie Bonaventuras ; 
Marianus Müller O. F. M., Theologe und Theologie nach Johannes 
Duns Scotus; À. Dietershagen ©. F. M., Von der Philosophie des 
heiligen Bonaventura; À. Engemann ©. F. M., Analyse des gläu- 
bigen Daseins nach Werner Schultz ; Marianus Müller O. F. M. 
Stand der Skotus-Forschung 1933 nach Ephrem Longpré. — Thad- 
daeus Soiron O. F. M., Logos und Pathos im Denken der Gegen- 
wart ; Marianus Müller O. F. M., Die theologische Gesamtsyn- 
these des Duns Skotus ; Thaddaeus Soiron ©. F. M., Philosophi- 
sche Voraussetzungen des theologischen Erkennens nach Wehrung ; 
Marianus Müller, Stand der Skotus-Forschung 1933 nach Ephrem 
Longpré (Schluss). 

Chacun de ces numéros comporte quatre-vingts pages. Le troi- 
sième numéro complétera cette première année et sera de volume 
double. La seconde année commencera avec le numéro de janvier 
1935. Le prix d'abonnement est de 6,50 Mk. Verlag B. Kühlen, 
M. Gladbach. 


Périodiques transformés. — La revue Logos de Tubingue a 
subi des remaniements et paraîtra à partir d'octobre 1934 sous le 
titre nouveau : Deutscher Geist. Zeitschrift für Philosophie der 
Kultur. Neue Folge des « Logos ». 
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Nous traduisons le passage essentiel du prospectus : Ayant à 
développer davantage l'ancien organe, Logos, « sur des fonde- 
ments nouveaux, :... nous nous sommes rendu compte clairement 
que nous avons à réaliser deux choses. D'abord nous devons 
veiller à assurer au peuplé allemand et à l'étranger qui tourne 
ses regards vers la science allemande une revue de philosophie 
de la culture qui mérite vraiment son titre. Ensuite, il faut que 
cette revue soit l'expression de la volonté philosophique cultu- 
relle de notre époque et serve ainsi à ce grand courant qui tra- 
verse actuellement notre peuple et que nous comprenons très pro- 
fondément comme un courant spirituel. Une culture véritable est 
toujours l'expression d’un esprit commun créateur. De la relation 
nouvelle que notre temps a conquise à l’égard de la communauté 
et des forces éternelles du peuple (des Volkstums) doit s'épanouir 
pour nous une intelligence nouvelle de la culture et de l’histoire, 
ainsi que du droit, de l’état et de l’économie... Cette nouvelle atti- 
tude des sciences morales détermine la tendance nouvelle de la 
revue ». 

On apprendra avec intérêt que la direction de ce périodique 
est aux mains de MM. Hermann GLOCKNER et Karl LARENZ, et 
que les auteurs suivants lui assurent leur collaboration : B. Bauch, 
J. Binder, H. Freyer, N. Hartmann, Th. Haering, H. Heimsoeth, 
E. G. Kolbenheyer, E. Krieck, K. A. von Müller, H. Naumann, 
H. Rickert, E. Rothacker, W. Schôünfeld, R. Siebeck, E. Spranger, 
H. Stehr, K. Vossler, H. Wôlfflin et M. Wundt. On remarquera 
qu'il n’est plus fait mention de l’ancien directeur M. Richard 
Kroner, ni des collaborateurs suivants : E. Cassirer, E. Husserl, 


F. Meinecke et R. Otto. 
La Deutsche philosophische Gesellschaft (fondée en 1917) a 


élu comme nouveau président M. Bruno Bauch (lena) en rem- 
placement de M. Felix Krueger, démissionnaire. Son organe, 
Blätter für Deutsche Philosophie, dont la direction était assurée 
par MM. Hugo Fischer (Leipzig) et Gunther Ipsen (Kônigsberg), 
sera dirigée désormais par M. Heinz Heimsoeth (Küln). 


La Societas Spinozana de La Haye nous dit son intention de 
se réorganiser sur le plan international en constituant divers secré- 
tariats nationaux. Elle forme le projet de créer une publication 
annuelle qui prendrait la succession du Chronicon Spinozanum, 
mais sous des dimensions plus modestes. La direction de ce pério- 
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dique incomberait à tour de rôle à chacun des pays adhérents; le 
secrétariat français de la Societas Spinozana assurerait l'édition du 
volume de la première année. L'importance de cette publication 
dépendrait à chaque fois du nombre de souscripteurs. Le prix en 
serait uniformément fixé à 6 florins, réduit à 3 florins pour les 
membres de la Societas Spinozana. Ces derniers verseraient une 
cotisation particulière de 5 florins, laquelle serait entièrement con- 
Û 


sacrée à assurer l'entretien de la maison de La Haye où a vécu et 
est mort le philosophe. 


La Revue de Philosophie, dont la publication était interrompue 
depuis un an par la maladie du P. Peillaube, vient de reparaître 
sous la direction de M. l’abbé Charles EYSELÉ, ancien secrétaire 
de la Revue, professeur à l'Université catholique de Paris. M. Yves 
Simon devient secrétaire de la rédaction. La maison Téqui (82, rue 
Bonaparte, Paris V[°) assurera désormais l'administration du pério- 


dique. 


Instruments de travail. — La Revue de synthèse continue la 
publication de projets d'articles en vue d’un Dictionnaire historique 
des sciences dans leur rapport avec la philosophie. (Cf. Rev. néo- 


scol. de février 1933, p. 154). 


Les numéros 17 et 18 du volume XXXI de The Journal of 
Philosophy (16 et 30 août 1934) contiennent une bibliographie de 
la littérature philosophique parue en Angleterre, en France, en 
Allemagne et en Italie en 1933. — Rappelons à ce propos que 
l'American Philosophical Association prépare une bibliographie 
philosophique pour les années 1902-1932. 


Au Collège Saint-Bonaventure de Quaracchi (Florence) s’est 
constitué un /nstitut international de bibliographie franciscaine qui 
entreprend de constituer une bibliographie des écrits des Frères 
Mineurs et des écrits concernant les Ordres franciscains ou la vie 
franciscaine en général. La direction de cet Institut est assurée 


par le P. Hugolin LEMAY, ©. F. M. 


Editions de textes. — La Weidmannsche Buchhandlung de 
Berlin annonce la parution prochaine d’une nouvelle édition en- 
tièrement remaniée des Fragmente der Vorsokratiker de Hermann 
DiELs. Cette réédition est confiée à M. Walter KRANS qui s’est 
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UE 7 nel : . ; ! 
inspiré de suggestions faites par Diels lui-même. L'ouvrage com- 
portera 3 volumes qui paraîtront en 9 fascicules. Le prix est fixé 
s 


à | Mk. la feuille (0,80 Mk. pour les souscripteurs). L'ensemble 
comportera environ une centaine de feuilles. 


Le premier fascicule des Magistri Eckardi Opera latina auspi- 
ciüis Instituti sanctae Sabinae in Urbe vient de paraître. Il est dû 
aux soins de M. R. KLIBANSKY et contient, avec une savante Prae- 
fatio de l'éditeur, le petit traité Super Oratione Dominica (Meiner, 
Leipzig; 15 fr. fr.). Le prochain fascicule contiendra les pièces du 


Procès d’Eckart. 


L'édition des œuvres complètes de Rosmini qu'entreprend, 
comme nous l'avons annoncé, la Società filosofica italiana, a ob- 
tenu le patronage du gouvernement italien qui l’a admise au titre 
d'édition nationale. Elle comportera une cinquantaine de volumes, 
26 x 19 de 400 pages, que l’on espère terminer en 10 ans. Elle sera 
divisée en quatre sections : écrits philosophiques, écrits politiques, 
écrits apologétiques, correspondance (|| volumes contenant deux 
mille lettres inédites). La section philosophique comprendra vingt- 
huit volumes. Elle sera organisée sur le plan de la division rosmi- 
nienne de la science en sciences d'’intuition (idéologiques), sciences 
de perception (psychologiques) et sciences de raisonnement (déon- 
tologiques, théologiques et ontologiques). Le premier volume con- 
tiendra des écrits autobiographiques inédits et une bibliographie 
raisonnée de la littérature rosminienne. Il sera dû aux soins de 
M. E. CasTELLI. Le second volume traitera de l'introduction à la 
philosophie et groupera divers opuscules, essais et lettres sur ce 
sujet, qu'introduira une étude de M. C. CAVviGLIONE. Les trois vo- 
lumes suivants contiendront le Nuovo saggio sull’origine delle idee, 
introduit de même par M. C. CAVIGLIONE. Ces cinq premiers vo- 
lumes doivent voir le jour cette année encore. — Le prix de la 
souscription complète est de 1000 lires, payables en dix annuités. 
Les volumes ne seront pas vendus séparément. (Anonima romana 


editoriale, via germanico 203, Roma). 


J. Dopp et G. WALLERAND. 
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